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Poniendo en Juego La Iberia Medieval: Alfonso X, El Libro de Buen Amor
y La Poesía de Cancionero
Abstract
En este trabajo me ocupo de tres fenómenos que se explican a partir de sendos ensamblajes lúdicos: la
producción del sujeto moderno, el significado del Libro de buen amor y la poesía de cancionero. En el primer
capítulo considero las Partidas, las Cantigas de Santa María, el Libro de los Juegos y el Ordenamiento de las
Tafurerías, además de varias obras de literatura sapiencial, notablemente los Castigos de Sancho IV, los
Bocados de Oro, las Flores de Filosofía, y el Libro de los cien capítulos. Argumento que la producción del
sujeto moderno tiene lugar a través de convenciones lúdicas del siglo XIII. En el segundo capítulo argumento
que el Libro de buen amor no significa literariamente, sino lúdicamente. Critico la noción de ambigüedad del
signo lingüístico que ha actuado como eje de las interpretaciones hegemónicas de la obra, mostrando su
inadecuación y por qué se ha producido esa noción y no otra. Teniendo en cuenta los vínculos sociales,
etimológicos y hermenéuticos que establece el Libro con el juego, las estrofas autorreferenciales donde Juan
Ruiz indica cómo ha de entenderse su texto y la significación de la eutrapelia y el juego en el período,
propongo entender el Libro no como una producción ambigüa sino ergódica, una producción que no
pretende producir un lector sino un hacker. En el tercer capítulo me ocupo de los elementos lúdicos de la
poesía de cancionero de los siglos XV y XVI. Mi análisis revisa y expande los acercamientos lùdicos que
habían realizado Vcitoria Burrus, John Gornall, e Ian McPherson. Propongo la virtualidad entendida desde los
estudios de juego (game studies) y los estudios de nuevos medios (new media studies) como categoría para
entender la relación entre esta poesía y la vida cotidiana en la corte. Argumento que se trata de una categoría
más adecuada que la de círculo mágico o que, en general, las categorías que emanan de un entendimiento de la
relación entre el juego y la poesía cancioneril basado en las teorías de Johan Huizinga y Roger Caillois.
Muestro también qué nuevas vías de investigación sobre este inmenso corpus poético abren los estudios de
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Diana Eguía, mi esposa, me ha prohibido mencionarla en los agradecimientos. Ya 
que pasé bastante tiempo viciando al FIFA 14 (EA Sports), FIFA 15 (EA Sports) y FIFA 
16 (EA Sports) mientras escribía este texto, me sugirió que se lo dedicará a lxs creadorxs 
de esos videojuegos.  
Imposible saldar la deuda contraída con: 
Michael Solomon: confió en mí; me animó a devenir académico. Mantuvo el 
difícil equilibrio entre la exigencia de producción y el apoyo incondicional. Aprendí a 
escribir de él; aprendí a pensar out of the box con y de él. Sus ideas al final del camino 
marcan la ruta que seguiré, recentrando el pivote conceptual del segundo capítulo de este 
texto para el libro que viene. Imprescidible, pues, al inicio, durante, y al final. Resumir en 
una frase quién es y qué significa sería algo así: su mezcla de innovación, rigurosidad y 
dedicación es absolutamente inaudita, así como su habilidad como mentor. A ambas 
aspiro.  
Fernando R. de la Flor: entré en su despacho furioso, asqueado y con la intención 
de abandonar. Cuando mencioné que quería dedicarme al caballo full time él me dijo “no 
cotejemos esa dama de ojos tristes”. Me preguntó sobre intereses y actividades y de esa 
conversación surgió mi pasión por la historia predieciochesca del ajedrez, la subsiguiente 
entrada en la academia y el pionero impulso para este texto. Su compañía a distancia a lo 
largo del camino ha sido tranquilizadora.  
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Roger Chartier: dos capítulos de este texto surgen de sus seminarios. Es EL 
profesor. A lxs lectorxs de páginas de agradecimientos, debo decirles que siento mucho 
que no hayan tomado una clase con el profesor Chartier. De verdad. 
Carmen Peraita: fue mi apoyo fuera del departamento, me dió distancia y 
comentarios antes que cualquiera sobre lo que escribía. Además, me inició en los 
vericuetos del entramado universitario estadounidense. Me explicó, pronto, qué esperar. 
Es un misterio saber de dónde saca el tiempo para hacer todo lo hace debido a su posición 
y, además, leerme. Gratitud infinita por su dedicación e inteligencia. 
Alain Besset, Stéphane Montmailler y Abdennour Mazari, gente del teatro Chôk 
de Saint-Étienne, han sido maestros de energía. Pensar que existen me anima a existir. 
Con aquellxs alrededor de Morituri y El Patín, humanistas del extrarradio de la 
provincia, empecé. Somos nosotros mi lector fantasma, la imagen pepito-grillo con la que 
escribo, pues tras Madrid, Londres y Filadelfia he aprendido que lxs lectorxs del 
extrarradio de provincias son suspicaces, inteligentes y exigentes por encima de la media. 
Salvatore Lo Bue, de la Università degli studi di Palermo, ha sido también una presencia 
mental mientras escribía este texto y fundamental, en su momento, para que decidiera 
dedicarme a la literatura en lugar de la antropología o la filosofía.  
A mis padres debo agradecerles haberme dado la vida, alimentado y apoyado 
incondicionalmente y contra pronóstico. A pesar de no saber muy bien qué hacía ni hacia 
dónde iba, intentaron reconducirme pocas veces. Creo que esa confianza y tolerancia 
hacia lo que no se entiende es muy difícil de practicar, sobre todo en relación a un hijo. 
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En este trabajo me ocupo de tres fenómenos que se explican a partir de sendos 
ensamblajes lúdicos: la producción del sujeto moderno, el significado del Libro de buen 
amor y la poesía de cancionero. En el primer capítulo considero las Partidas, las 
Cantigas de Santa María, el Libro de los Juegos y el Ordenamiento de las Tafurerías, 
además de varias obras de literatura sapiencial, notablemente los Castigos de Sancho IV, 
los Bocados de Oro, las Flores de Filosofía, y el Libro de los cien capítulos. Argumento 
que la producción del sujeto moderno tiene lugar a través de convenciones lúdicas del 
siglo XIII. En el segundo capítulo argumento que el Libro de buen amor no significa 
literariamente, sino lúdicamente. Critico la noción de ambigüedad del signo lingüístico 
que ha actuado como eje de las interpretaciones hegemónicas de la obra, mostrando su 
inadecuación y por qué se ha producido esa noción y no otra. Teniendo en cuenta los 
vínculos sociales, etimológicos y hermenéuticos que establece el Libro con el juego, las 
estrofas autorreferenciales donde Juan Ruiz indica cómo ha de entenderse su texto y la 
significación de la eutrapelia y el juego en el período, propongo entender el Libro no 
como una producción ambigüa sino ergódica, una producción que no pretende producir 
un lector sino un hacker. En el tercer capítulo me ocupo de los elementos lúdicos de la 
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poesía de cancionero de los siglos XV y XVI. Mi análisis revisa y expande los 
acercamientos lúdicos que habían realizado Vcitoria Burrus, John Gornall, e Ian 
McPherson. Propongo la virtualidad entendida desde los estudios de juego (game studies) 
y los estudios de nuevos medios (new media studies) como categoría para entender la 
relación entre esta poesía y la vida cotidiana en la corte. Argumento que se trata de una 
categoría más adecuada que la de círculo mágico o que, en general, las categorías que 
emanan de un entendimiento de la relación entre el juego y la poesía cancioneril basado 
en las teorías de Johan Huizinga y Roger Caillois. Muestro también qué nuevas vías de 
investigación sobre este inmenso corpus poético abren los estudios de juego (game 
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De qué hablamos cuando hablamos de juego 
 
En este trabajo me ocupo de tres fenómenos que tienen lugar entre los siglos XIII 
y XVI  y que se explican a partir de sendos ensamblajes lúdicos: la producción del sujeto 
moderno, el significado del Libro de buen amor y la poesía de cancionero. Las 
principales obras que considero son: en el primer capítulo, las Partidas, el Ordenamiento 
de las Tafurerías, el Libro de los Juegos y las Cantigas de Santa María de Alfonso el 
Sabio, además de varias obras de literatura sapiencial, notablemente los Castigos de 
Sancho IV, los Bocados de Oro, las Flores de Filosofía, y el Libro de los cien capítulos. 
En el segundo, el Libro de buen amor de Juan Ruiz; en el tercero, diversos cancioneros 
de las cortes Trastámara, en especial el Cancionero General de Hernando del Castillo y 
el Cancionero de Juan de Baena. Los principales temas que abordo son la historia de las 
emociones, especialmente la de la alegría y la sufrencia; la función social del juego en los 
siglos XIII y XIV, especialmente como ocasión de borrado de identidades de clase, etnia 
y religión y como provocador de comportamientos alteradores del orden cívico que 
exigen regulación; la eutrapelia como noción central que subyace y determina discursos 
morales, legales, sapienciales y poéticos; la inadecuación de la ideología literaria en la 
lectura del Libro de buen amor, proponiendo una alternativa a la misma; la 
fundamentación lúdica de la estética medieval; la relación entre escritura, performance 
poética renacentista y vida cotidiana; y las posibilidades que los  game studies abren para 
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investigaciones históricas. Mi propósito general ha sido explicar los fundamentos lúdicos 
de los fenómenos señalados valiéndome de modelos de análisis provenientes de la 
historia de las ideas, la historia material, los estudios culturales, la crítica temática y la 
exploración filológica de fuentes e imaginarios. Dada esta amalgama metodológica y la 
amplitud semántica de la categoría que trato — el juego —,  uso el sintagma ensamblajes 
lúdicos para designar los capítulos de esta tesis. 
Por motivos negativos y positivos. Negativos: el conjunto de los elementos que 
estudio en cada capítulo no se deja definir ni como dispositivo ni como sistema; más 
bien, construyen conjuntos abiertos con relaciones de intensidad diversas. Positivos: el 
juego del que trato no es el juego considerado como actividad, ni como reificación 
ahistórica, ni, al modo de Johan Huizinga, como anterior y formativo con respecto a las 
instituciones y la cultura occidentales. Tampoco trato exclusivamente lo que significa 
juego cuando se opone al trabajo y a la producción, cuando se opone a lo serio no-
productivo, cuando se opone a la realidad (el juego significando aquí el “como si”), o 
cuando se opone a los juegos (veremos más adelante la importancia de esta oposición 
para la historia moderna del juego). Dependiendo del capítulo, el juego del que trato 
combina las dimensiones de reificación, actividad y forma y el término dicotómico que le 
otorga significado varía: en el primer capítulo considero juegos como actividades 
recreacionales opuestas a la producción material feudal; en el segundo, considero el juego 
en su dimensión reificadan y en su dimensión formal, como opuesto a la literatura y a su 
peculiar ideología; en el tercero, considero el juego como forma que media entre la 
textualidad y la vida social, cuyo opuesto sería la experiencia fenomenológica desprovista 
de suspensión de incredulidad. Por otro lado, uso el término ensamblaje porque los 
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fenómenos que trato son  de naturaleza diversa e involucran elementos heterogéneos. En 
el primer capítulo abordo un problema político: cómo leyes y discursos sapienciales y 
poéticos producen un cierto tipo de sujeto a través de la internalización de una serie de 
emociones y comportamientos asociados a ellas, en relación a la práctica más disruptiva 
del orden social — el juego —,  y cómo por el camino esos discursos elicitan un sistema 
de vigilancia mutua en el cuerpo civil y conceptualizan el juego como actividad 
disruptiva, que abole identidades previas. El segundo y el tercer capítulo, en lugar de 
políticas, tratan cuestiones estéticas: ¿qué y cómo significa un artefacto artístico medieval 
y, en concreto, el Libro de Juan Ruiz? ¿cuál es la relación entre el cómo significa y el qué 
significa atendiendo a los fundamentos lúdicos de la obra? ¿qué y cómo significaría si lo 
ubicásemos en un contexto no-literario?, se pregunta el segundo. El tercero se pregunta 
cómo conceptualizar un cierto tipo de poesía en relación a la vida cotidiana y la 
experiencia de lo real de los sujetos que viven en ella?  
Cuando comencé mi investigación pretendía señalar los elementos lúdicos de 
algunas obras medievales. Al avanzar en ella, descubrí que fenómenos de distinto orden 
— político, estético — no es que posean elementos lúdicos, sino que comparten un 
diagrama lúdico, una clave de explicación que requiere el conocimiento de las diferentes 
dimensiones culturales del juego y de sus significados para ser explicados.1 Más adelante 
                                                   
1 Uso diagrama en el sentido que le da Gilles Deleuze, como centro complejo, indefinible, caótico, del que 
emanan diferentes sentidos. El análisis de esta indefinibilidad del juego que es también una indecibilidad lo 
realizo más adelante en esta introducción. Considero su conocimiento la condición previa para las 
investigaciones que, como ésta, se ocupen de sacar a la luz los fundamentos lúdicos de fenómenos 
concretos. Dice Simon O’Sullivan sobre el diagrama deleuziano: “the diagram involves the making of 
random marks that allow the figural to emerge from the figure (“From Stuttering” 256). Y en la traducción 
al inglés de Francis Bacon: Logique de la sensation, leemos que el diagrama es “a chaos, a catastrophe, but 
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en esta introducción explico que esto no es exclusivo de mis tres problemáticas, sino que 
constituye una veta de investigación histórica que promete ser fecunda no solo para los 
estudios medievales. Aunque, en especial para este período, Mary Carruthers acuñó la 
noción de “espacio lúdico medieval” para referirse al fondo legitimador y generativo de 
las obras literarias y artísticas medievales, llegando a decir que para entender la 
producción de belleza del período es necesario desprenderse de las categorías románticas 
arraigadas en las hermenéuticas críticas y sustituirlas por un conocimiento profundo de 
las dimensiones sociales y antropológicas del juego. Una explicación detallada de esta 
noción de “espacio lúdico” que promete influir decisivamente en los estudios medievales 
se presenta en el segundo capítulo (véase pág. 191-197).  
Hablar de fundamentos lúdicos y ensamblajes lúdicos es oximorónico. En la 
noción clásica de ensamblaje que manejan Gilles Deleuze, Félix Guattari y Manuel 
DeLanda, éste no es jerárquico, por definición es imposible que esté fundado. Ya he 
dicho por qué me apropio de la noción de ensamblaje, pero ¿en qué sentidos lo hago para 
evitar este oxímoron? Un inciso: de los autores señalado no solo tomo la noción, también 
su dictum según el cual la tarea del crítico es apropiarse o inventar conceptos que sirvan 
para pensar los problemas que se plantea.  
Definiría mi uso de ensamblaje así: como una unidad  de elementos de naturaleza 
heterogénea que pone en juego afectos, eventos y fenómenos de orden subjetivo, 
institucional e historiográfico. En este momento Google donde se generan líneas de fuga 
continuamente a partir de hiperenlaces, momento de la nube como contenedora y 
                                                   
it is also a germ of order or rhythm. It is a violent chaos in relation to the figurative givens, but it is a germ 
of rhythm in relation to the new order of the painting’ (102).  
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amalgamadora de todo tipo de materiales, momento de sistemas que se presentan como 
abiertos, dinámicos y robustos, configurados y configurando la dominación política a 
partir de las figuras preferidas por Deleuze para tratar la cuestión del control – la red, la 
subjetividad maquínica, el deseo incontrolable e incontrolado, la descentralización de la 
vigilancia – pensar momentos históricos a través de la noción de ensamblaje parece ser lo 
menos original, lo que la época pide inercialmente. Es muy probable que así sea. Pero 
creo que dados los aspectos generales del juego — su polisemia, su permeabilidad 
discursiva y su multidimensionalidad analítica — además de su frecuente reificación, la 
figura del ensamblaje es la única capaz de rendir sus acoplamientos.  
¿Por qué? Brevemente: para Deleuze, un ensamblaje es un colectivo de 
singularidades compuesto por las ideas que tenemos sobre una cosa y la cosa misma, una 
conjunción de elementos discursivos y no-discursivos que tiene como uno de sus 
principales valores para el pensamiento filosófico apuntar hacia campos de posibilidad 
que desterritorializan y reterritorializan. Es, como el rizoma, una construcción fluida que 
instituye una red que cambia de naturaleza en función de las nuevas conexiones que crea 
y lo crean. Para entenderlo mejor, podemos decir que en cuanto al poder, un ensamblaje 
no comporta una infraestructura y una superestructura, ni una estructura profunda y una 
estructura superficial. En lugar de ello, aplana todas sus dimensiones sobre un mismo 
plano donde se ponen en juego las presuposiciones recíprocas y las inserciones mutuas. 
En cuanto a la lengua, el ensamblaje permite concebir al sujeto no como un fenómeno 
rodeado de y compuesto por significantes, de modo que una subjetividad pueda ser 
abstraída de la comunicación, sino que es el proceso de subjetivación y el movimiento de 
significación lo que reenvía a regímenes de signos, a ensamblajes colectivos. (Dialogues 
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8). Otro ejemplo: el padre y la madre no son figuras dadas, cuerpos que nos permiten 
explicar las funciones del pecho, el falo, la voz, la mirada, etc.; en lugar de ello, es a 
partir de ensamblajes materiales – la práctica privada de amamantar, la crianza de los 
niños, la oficina que provee un salario – que la producción de la familia se explica. En 
efecto, para Deleuze y Guattari, una familia es un ensamblaje en el que comparecen la 
guerra civil española, Trotsky, el 15m, y la amiga que se suicidó cuando tenía diecisiete 
años. 
Más recientemente, De Landa ha elaborado una teoría de los ensamblajes como 
ontología social. Aunque pudiera parecerlo, no pretende reemplazar la dicotomía parte-
todo para explicarse fenómenos sociales como hacen los cibernéticos, que prefieren 
hablar de sistema en lugar de todo y de entorno en lugar de parte. Para DeLanda, el 
ensamblaje media entre las oposiciones tradicionales agencia-estructura y macro-micro. 
Por eso, la dicotomía parte-todo le parece operativa mientras que el ensamblaje sea la 
categoría de análisis que reemplace los reduccionismos tradicionales. Preguntado sobre el 
valor analítico principal de esta categoría en su libro A new Philosophy of Society (2006), 
responde: “Lo que debe de ser rebasado es más bien el microrreduccionismo (reducir 
todo al individuo racional, por ejemplo, o a la experiencia fenomenológica) y el 
macrorreduccionismo (reducir todo a la estructura social y hacer a la persona un mero 
epifenómeno). No hay micro o macro absolutos, sólo relativos a cierta escala, la cual es a 
su vez relativa a la relación parte/todo.” (Farías, “Hacia una nueva ontología” 6).  
Rechazando la cualidad de abolir las jerarquías en su interior que connota la 
noción de ensamblaje — por motivos históricos: se verá cómo las diversas 
conceptualizaciones de juego que expondré a continuación lo impiden —, cuatro 
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cualidades de la concepción clásica de ensamblaje sí me gustaría retener: su condición 
amalgamadora, su apertura, su mediación entre posiciones fundamentadas en las 
dicotomías agencia-estructura o micro-macro, y su tendencia a reconceptualizar 
problemas críticos (o, en deleuziano, a reterritorrializar).2 Estas cualidades del 
ensamblaje se verán reflejadas en los capítulos que siguen. Por ejemplo, en el primero, 
me ocupo de un conjunto de prácticas lúdicas, discursos sobre el juego, medidas legales, 
e instituciones cuyo objetivo era administrar y orientar, en un sentido que se suponía útil 
y ventajoso para el programa gubernamental de Alfonso X, los comportamientos y las 
emociones de los sujetos. En este caso, las cualidades amalgamadora y mediadora entre 
dicotomías agencia-estructura clásicas del ensamblaje son cruciales para no caer en la 
tentación de un acercamiento que situaría las leyes del Ordenamiento de las Tafurerías y 
los discursos sapienciales sobre la contención emocional como estructuras 
determinadores de la agencia subjetiva, por encima de otros elementos como la extensión 
de la figura del testigo a todo el corpus civil o el borrado de identidades previas que el 
juego opera en el siglo XIII. Al tiempo, también se apreciará la cualidad abierta, pues el 
                                                   
2 Aunque es evidente que las consecuencias de lo que Deleuze llama reterritorialización van más allá de 
algunas reconceptualizaciones, una reterritorialización es o produce, en su momento primero, una 
reconceptualización. Explica Félix Guattari: “la noción de territorio se entiende aquí en un sentido muy 
lato, que desborda el uso que recibe en la etología y en la etnología. El territorio puede ser relativo a un 
espacio vivido, así como a un sistema percibido en cuyo seno un sujeto se siente «en su casa». El territorio 
es sinónimo de apropiación, de subjetivación encerrada en sí misma. El territorio puede desterritorializarse, 
esto es, abrirse y emprender líneas de fuga e incluso desmoronarse y destruirse. La desterritorialización 
consistirá en un intento de recomposición de un territorio empeñado en un proceso de reterritorialización. 
El capitalismo es un buen ejemplo de sistema permanente de desterritorialización: las clases capitalistas 
intentan constantemente «recuperar» los procesos de desterritorialización en el orden de la producción y de 
las relaciones sociales. De esta suerte, intenta dominar todas las pulsiones procesuales (o phylum 




ensamblaje que construyo entre los diversos elementos podría variar si nuevos elementos 
se tienen en cuenta: yo solo me ocupo de los juegos “que se facen seyendo”, es decir, los 
juegos de tablero. Pero, ¿cómo cambiaría mi argumento si incluyese los torneos, las 
justas, los juegos de pelota u otras actividades que caen bajo el signo del juego como la 
conversación paladina o la composición poética? Imposible saberlo sin hacerlo, pero 
intuyo que tal inclusión variaría o matizaría ambas, la tesis principal y las secundarias. 
Además, como sucede con todo ensamblaje, los elementos del primer capítulo cambian 
de función cuando entran en un ensamblaje distinto: yo he puesto en diálogo leyes, 
discursos morales y biopolítica, pero los elementos de este conjunto agrupados en un 
ensamblaje distinto explicarían un fenómeno distinto al de la producción del sujeto 
moderno. Por último, debo señalar que en el caso concreto del primer capítulo, el 
ensamblaje lúdico toma la forma de una oikonomia o de un dispositivo, siguiendo la 
revisión que ha hecho del concepto Giorgio Agamben, y que en muchos puntos coincide 
con el ensamblaje de Deleuze — i.e., su forma reticular, o su abolición de jerarquías al 
interno del conjunto.3 Podría por lo tanto haberlo nombrado así. Pero el término 
dispositivo o oikonomia no me serviría para definir los dos capítulos siguientes, donde 
                                                   
3 Oikonomía, en griego, administración de la casa, traducida por los padres de la Iglesia como dispositio, 
está en la base del uso que Foucault hace del término dispositivo según Giorgio Agamben: “A la luz de esta 
genealogía teológica, los dispositivo foucaultianos adquieren una importancia todavía más decisiva, en un 
contexto en el que ellos no sólo se cruzan con la "positividad" del joven Hegel, sino también con la Gestell 
del último Heidegger, cuya etimología es afín a la de dis-positio, dis-ponere (el alemán stellen corresponde 
al latino ponere). Común a todos estos términos es la referencia a una oikonomía, es decir, a un conjunto de 
praxis, de saberes, de medidas, de instituciones, cuyo objetivo es administrar, gobernar, controlar y 
orientar, en un sentido que se supone útil, los comportamientos, los gestos y los pensamientos de los 




más que cuestiones de orden político se abordan cuestiones que caen del lado estético y/o 
crítico en su sentido historiográfico. 
Resumiendo: mi uso de ensamblaje no retiene su cualidad niveladora, abolitoria 
de jerarquías interna, su estructura rizomática dado que  la tradición crítica de la noción 
de juego, como veremos a continuación, lo impide. Más bien sostengo que lo lúdico está 
en la base de los tres fenómenos estudiados — producción del sujeto moderno, modo de 
significación del Libro de buen amor, y relación entre poesía, performance y vida 
cotidiana en las costes Trastámara —,  que constituye su infraestructura, su fundamento y 
clave explicativa. Pero, ¿de qué estoy hablando? ¿Qué digo cuando digo que lo lúdico 
constituye la clave explicativa de estos fenómenos? ¿Me refiero  a lo lúdico como origen 
del mundo – siguiendo la concepción de la theologia ludens;  como actividad 
recreacional — la petanca, el voleibol; como virtud aristotélica — la eutrapelia; como 
noción ahistórica que, a la vez, antecede a la cultura, la expresa y le da forma  — à la 
Huizinga; como el rasgo de la experiencia estética que permite su universalización — à 
la Kant; como tropo literario al estilo del OULIPO, Raymond Roussel o Julio Cortázar;  
como significante trascendental de la posmodernidad – así lo entiende Richard Rorty  -; 
como  género que rinde comprensible y en el que efectivamente vivimos en el occidente 
neoliberal — el mundo que ha devenido gamespace según McKenzie Wark; como 
práctica que  implica actividad intelectual y aprendizaje —  recordemos que escuela 
deriva del griego scholé, σχολη, que significa ocio, juego, recreación ( y recordemos 
además la importancia del otium para el surgimiento del humanismo); o como lo 
entendieron, de muy diversas maneras, Ludwig Wittgenstein, Jacques Derrida, Hans G. 
Gadamer, Hans Vaighinger, María Montessori, Gregory Bateson, o Clifford Geertz, por 
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nombrar solo autores para quienes una cierta concepción del juego ocupaba una plaza 
central para explicarse los problemas que les ocupan? En efecto, escribir la palabra juego 
o alguno de sus derivados, sin aclarar en qué sentido se hace, supone decir a la vez todo y 
nada: juegos son la brisca y el parchís, la corte de justicia y el espacio sagrado, el motor 
primero del mundo para la patrística, la resistencia del significante a referirse a un centro 
de significación, el modo de aprendizaje infantil, el modelo de funcionamiento del 
lenguaje según Wittgenstein, World of Warcraft y la conversación paladina en tiempos de 
Alfonso X. 
 Dada su amplitud semántica, se ha dicho que el término es indefinible por 
definición.4  Además, su permeabilidad e intersecciones disciplinarias complican aún más 
la tarea.5 Sin embargo, dado que usamos el término juego para referirnos al baloncesto y 
la organización descentrada de los semas (Derrida), se necesita al menos un principio de 
definición para saber de qué hablamos cuando hablamos de juego, de qué habla este 
trabajo, y para, a partir de la definición propuesta, poder construir un discurso sobre los 
fundamentos lúdicos de los fenómenos, los de este trabajo u otros.  
                                                   
4 Varios autores se refieren a ello: Brian Edwards: “Associated with movement rather than conclusion, 
involving action of enquiry and process while resisting resolution”; as a consequence, “its definitions are, 
by #definition, provisional”. (Theories of Play and Postmodern Fiction, 273). 
 
5 También Edwards señala que “the number and variety of studies of play yields a multiplicity that 
interferes with both definitions and comparative analyses” (Theories 32). No es el único que señala este 
fenómeno. Ocupándose de estudiar la plaza del juego en la literatura, Peter Hutchinson dice que “play in 
literature [is] an area which seems to resist the generalizations which can quite easily be applied to sporting 
as well as to social games” (Games Authors Play 4) Y en un estudio en su momento rompedor, y uno de los 
más completos en el tema del juego como juego literario, R. Rawdon Wilson dice que “the play concept’s 
multiple formulations and pervasive applicability exceed, elude one might say, the boundaries of any single 




*  *  * 
En los últimos quince años esta cuestión de ha puesto de relieve. Como fruto del 
debate entre narratólogos y ludólogos de la primera década de los 2000 se produjeron 
acercamientos formalistas al juego cuyo principal objeto era distinguirlo claramente de 
otras formas de mediación. Las propiedades retóricas específicas del juego entendido 
como opuesto al cine o a la literatura gozaron de atención en parte como parte de un 
programa de apertura de un espacio disciplinar propio que tuvo éxito. Se dio un proceso 
de definición de quién y qué estaba dentro del nuevo campo, y quién y qué estaba fuera. 
Para determinarlo, jugaron un papel crucial la fundación de la revista Game Studies 
(2001), y de la Digital Games Research Association (2002), que celebró su primer 
congreso al año siguiente. Luego surgieron más revistas: Games and Culture , Eludamos: 
Journal for Computer Game Culture , International Journal of Role - Playing , 
International Journal of Computer Games Technology, y Journal of Virtual Worlds 
Research, por nombrar solo algunas. Aparecieron diversas editoriales universitarias — la 
del MIT, la de Columbia o la de Indiana Bloomington, además de Routledge y Sage —   
comenzaron colecciones de game studies. Se fundaron departamentos universitarios 
propios —  por ejemplo, el Georgia Institute of Technology o el IT Universidad de 
Copenhague — o integrados al interno de los departamentos de New Media. Hoy, se 
proponen programas propios e interdisciplinarios de diseño y crítica de videojuegos y 
juegos digitales.    
 Este — llamémoslo —  renacimiento lúdico, se origina operando un corte 
histórico profundo. El fundador de la revista web Game Studies, ampliamente reconocido 
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como el padre de la disciplina, no duda en escribir en el primer artículo del primer 
número, donde se describe el programa del campo, lo siguiente:  
 
Computer games are perhaps the richest cultural genre we have yet seen, and this 
challenges our search for a suitable methodological approach. We all enter this 
field from somewhere else, from anthropology, sociology, narratology, semiotics, 
film studies, etc, and the political and ideological baggage we bring from our old 
field inevitably determines and motivates our approaches…. However, the old 
field of game studies barely exists (see Jesper Juul’s review in this issue), and 
seems in no shape to give the computer game scholars a safe haven. (“Computer 
Game Studies, Year One” online) 
 
El “viejo campo” que reseña Jesper Juul es el que inaugura Johan Huizinga con Homo 
Ludens (1938) y con el que dialogarán desde la psicología, la antropología y la sociología 
diferentes autores hasta la década de los 90. Al interno de la empresa diferenciadora de 
los game studies este corte con el “viejo campo” era previsible. El renacimiento lúdico se 
constituyó como una segregación de las condiciones materiales que hacían de los 
videojuegos una mercancía altamente rentable. Por dar solo dos datos: en 2013, la final 
de League of Legends fue seguida en streaming por treinta y dos millones de personas, 
diez veces más que el streaming de la Super Bowl, el evento con mayor audiencia 
televisiva del mundo (McCormick, theverge.com); por otro lado, para el 2015, a nivel 
mundial, se espera que los ingresos de la industria de videojuegos sean de 91.95 billones 
de dólares, mientras los de la industria de cine rondarán los 88 billones de dólares 
(Sinclair, gameindustry.biz; Statistica.com “Filmed entertainment”). En España, la 
diferencia entre los ingresos de ambas industrias se acentúa: en 2014 el sector ingresó 
casi 1 billón de euros; la industria fílmica no llegó ni a la mitad de esa cantidad (Sucasas 
ElPais.com). Además, durante el otoño de 2016, TBS comenzará a retransmitir en 
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televisión el campeonato de Counter Strike: Global Offensive.6 No obstante, el hecho de 
que yo sienta que debo finalizar esta frase con una nota a pie de página sobre qué es 
League of Legends y no sobre qué es la Super Bowl es indicativo de un cambio 
generacional y de la separación de la universidad con respecto a lo que en la academia 
norteamericana se conoce como el “mundo real” (the real world), es decir, aquello que 
desde dentro del circuito académico se percibe como un afuera.7  
Dados los intereses económicos, los intereses investigativos de los game studies 
estaban destinados a dirigirse primordialmente al análisis de esas nuevas y lucrativas 
producciones que impactaban y alteraban radicalmente la cultura: pelear por un campo de 
estudio para para los videojuegos era inercial. Fue en el marco de esta batalla por 
reconocimiento disciplinar que se ofrecieron diversas definiciones de juego que 
enfatizaban sus cualidades formales. Hoy, diez años después, hay cierto consenso en 
aceptar la definición propuesta por Salem y Zimmerman según la cual “a game is a 
system in which players engage in an artificial conflict, defined by rules, that results in a 
quantifiable outcome” (Rules of Play 80), normalmente matizada con el complemento 
propuesto por Thomas M. Malaby, que tras haber notado en la definición de Salem y 
                                                   
6 En Corea del Sur hay dos canales dedicados a retransmitir competiciones de Esports. Sigue ese ejemplo 
TBS. Véase Frank Palotta, “Game on” CNNMoney.com 
 
 
7 League of Legends (LoL) es un videojuego multijugador online de tipo MOBA (Multiplayer online battle 
arena) desarrollado por Riot Games para Microsoft Windows y OS X. Está inspirado en el mapa 
personalizado del Warcraft III. Defense of the Ancients: Allstars (DotA), de Guinsoo y Pendragon (avateres 
online de Steve Feak y Steve Mescon). A su vez, ese espacio está basado en Aeon of Strife, de Starcraft, 
cuya final el año pasado – la de su segunda versión, Starcraft 2 –  fue seguida en streaming por casi diez 




Zimmerman que estaba basada en una concepción objetual del juego, propuso tener en 
cuenta los componentes procesuales del juego.8 Para Malaby, un juego es un “ongoing 
process that as it is played always contains the potential for generating new practices and 
new meanings, possibly refiguring the game itself.” (“Beyond Play” 102). 
La propuesta implícita de este trabajo es que se profundice la separación entre la 
academia y el mundo real en los game studies. Tras los análisis formalistas que dieron 
origen a la disciplina existía una industria billonaria que no existe tras el tipo de análisis 
que llevo a cabo aquí; o, si existe, lo hace solo tangencialmente, como consecuencia de 
que hoy los videojuegos parecen haber metominizado el juego. No obstante, creo que es 
una tarea propia de la universidad entendida no como institución productora de 
trabajadores cualificados sino como institución humanística, extender el impulso 
industrial que dio origen al renacimiento lúdico a la investigación histórica. Es decir, no 
solo realizar análisis formalistas de juegos como producto directo de los billones de 
dólares que éstos generan y su impacto cultural actual, sino perpetrar una apropiación 
histórica del tema que posea la potencialidad de reconceptualizar las lecturas del pasado 
realizadas desde hermenéuticas modernas: realizar investigaciones que se pregunten por 
la plaza y la importancia históricas del juego en conversación con el proyecto 
                                                   
8 Katie Salen, Eric Zimmerman y  Jesper Juul conceptualizan los juegos enfatizando sus cualidades 
sistémicas, como algo experiencialmente separado de la vida cotidiana. Salen y Zimmerman argumentan 
que los juegos introducen un “conflico artificial” (artificial conflict), y Juul nota que un tipo de “falsedad” 
(falsety), o “seguridad” (safety) debe existir en los juegos, sugiriendo que éstos “are characterized as 





investigativo de diferenciación formal contemporánea entre juegos y otros medios, y de 
análisis culturales y close readings de videojuegos.  
Aunque resulta complicado que esto suceda al carecer este tipo de escrituras de la 
fuerza propulsora de un complejo industrial y de la actualidad de los videojuegos, creo 
que una atención sistemática a los aspectos históricos del juego posee un gran valor 
reconceptualizador. ¿Cuáles son las potencialidades (affordances) históricas del juego y 
de los juegos?; ¿qué tipo de actividades y fenómenos pueden ser explicados a partir de 
distintas culturas del juego?;9 ¿cuál ha sido el papel del juego y los juegos – y de los 
discursos sobre ambos – en el desarrollo de la teoría crítica, la filosofía y las artes 
verbales y visuales? Brevemente, este trabajo plantea la cuestión de la necesidad de un 
campo de estudios no organizado en torno a la pregunta por qué distingue a los juegos de 
otras formas de mediación como el cine y la literatura, sino en torno a la pregunta sobre 
cuales son las relaciones históricas entre el juego, los juegos, los humanos y las 
humanidades. Al contrario que Aarseth y las académicas de game studies, yo sí deseo 
dialogar con el “viejo campo” de los estudios de juego, pues creo que el nuevo campo de 
los game studies se enriquecería extendiendo su objeto más allá de las producciones 
                                                   
9 Ashgate inició en 2014 una colección así titulada: Cultures of Play (1300-1700). Desgraciadamente, 
debido a problemas financieros, al año siguiente fue adquirida por una casa editorial mayor, que decidió 
interrumpir la colección y reconducir la actividad editorial de Ashgate. Parece evidente que este caso 
acentúa las profundas diferencias que existen entre proyectos investigativos con industrias billonarias 
detrás y aquellos que, al profundizar lo que he llamado separación entre universidad y mundo real, carecen 




audiovisuales lúdicas y sus arqueologías, aventurándose en lo que Betsy McCormick ha 
llamado “cultural game studies” (Patterson, Games and Gaming 209).10  
Podría objetarse que lo propongo ya ha sucedido. Que el “viejo campo” al que se 
refiere Aarseth implicaba ya una consideración histórica del juego y los juegos. Mi 
respuesta sería que ese viejo campo nunca existió como tal, que solo surge si desde el 
renovado interés en los juegos intentamos reconstruirlo hoy, y que surge de un modo 
espectral, parcial y lacónico. Entre la década de los 30 y la de los 90 del siglo XX el 
juego fue analizado desde disciplinas distintas y nunca se produjo un diálogo sostenido 
como es el caso hoy en los game studies, ya que nunca se produjo una cohesión 
disciplinar. El estudio histórico del juego fue, como el mismo término, apropiado desde 
diversos frentes, con diferentes significados y para diferentes fines. Hablar de campo es 
excesivo: lo que existió fue un interés compartido en algo llamado juego en relación a 
una infinidad de temas y hermenéuticas, un interés que se dio además a lo largo de casi 
medio siglo a trompicones, un diálogo nunca del todo sostenido.  
La cuestión hoy sería aprovechar el impulso de los game studies para recuperar 
esos trabajos dispersos al interno de un proyecto de campo disciplinar. Pero, ¿cómo 
                                                   
10 Betsy McCormick denuncia también el olvido del pasado que enarbolan los game studies: “since the 
publication of Homo Ludens, cultural game studies has moved beyond Huizinga’s initial investigation into 
areas encompassing the humanities, social sciences, and natural sciences. compare recent developments in 
the academic study of games together with the pervasiveness of games in premodern cultures, it seems 
ironic how little attention has been paid by medieval studies to the presence and significance of games in 
medieval culture. While we may tend to gloss play “as self-indulgent and irresponsible,” game theorists in 
all fields assert that the ludic does indeed possess a serious function. Huizinga’s central thesis is that culture 
arises in and as game/play: “We have to conclude, therefore, that civilization is, in its earliest phases, 
played. It does not come from play like a babe detaching itself from the womb; it arises in and as play, and 
never leaves it.” In other words, as Huizinga and other game theorists argue, play and game are also about 
the deeper connections that underlie human creativity and culture. To cite Clifford Geertz’s term, it is 
“deep play” or, as I prefer to call it, “deep game”. (“Afterword” 208) 
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comenzar a pensar lo que propongo implícitamente con este trabajo, un campo que se 
ocupe de las relaciones entre el juego, los juegos, los humanos, las humanidades y las 
ciencias sociales, el campo de lo que McCormick llama estudios culturales de juego?; 
¿cuáles han sido las diferentes concepciones del juego hasta la aparición de los game 
studies?;  Y, ¿cuál es el valor de estudiar los juegos y el juego en relación al período 
medieval? Se trata de un territorio cuyo mapeado no se limita al trabajo de Huizinga y sus 
seguidores, como suele hacerse.11 Involucra aquellos que sin ocuparse específicamente 
del juego han recurrido a él para explicar cuestiones centrales de sus problemáticas, lo 
han usado extensa e insistentemente como modelo. Además, el mapeado del campo debe 
distinguir entre las dimensiones de reificación, forma y actividad que el juego ha tenido 
históricamente, y explicitar también sus opuestos significativos — como opuesto a lo 
real, significando “como si”; como contrario de lo serio, significando broma, “solo un 
juego” ; como exceso, superfluidad, como opuesto a lo productivo; como contrario de lo 
regulado — el juego libre de Immanuel Kant o Jacques Derrida; y como contrario de lo 
                                                   
11 Lo habitual cuando se señalan las deudas lúdicas de un fenómeno es mencionar los estudios psicológicos, 
biológicos, sociológicos y antropológicos que parten de Huizinga. Más adelante en esta introducción refiero 
quienes componen el canon de esta tradición. Ejemplos que se refieren a este canon, sin ir muy lejos, 
podrían ser los trabajos de Burrus (“Poets at play”) y McPherson (The invenciones y letras) de los que me 
ocupo en el tercer capítulo. También, y solo por mencionar los más recientes, véase James H. Evans, 
Playing: Christian Explorations; Rabia Gregory, “Citing the Medieval”; y Patterson, S. (ed.), Games and 
Gaming in Medieval Literature. De un modo u otro estos textos consideran Homo ludens como la piedra de 
toque del interés en lo que Jacques Ehermann define como una “antropología del juego” ( “Homo Ludens 
Revisited” 31). Para Ehermann, la amplitud de temas que abordó Huizinga provocó que desde diversas 
disciplinas se dialogase con su trabajo, formándose así una especie de campo que es al que se refiere 
Aarseth. Dice Ehermann: “it is impossible to ignore Huizinga’s book [. . .], which inaugurates an 
anthropology of play expressing views of remarkable scope and insight. Huizinga is in fact the first to have 
undertaken, in a systematic way, to establish certain relationships between various human activities (law, 





no regulado —  los juegos como objeto paradigmático de actividades reguladas. Ese 
mapeado es la condición de cualquier trabajo que pretenda rastrear fundamentos o 
elementos lúdicos en algún fenómeno. En ningún caso, como veremos, la operación que 
llevo a cabo en este trabajo se limita al período medieval. 
En efecto, Huizinga es frecuentemente reconocido como el fundador del estudio 
académico del juego. Una cultura y sus tabús, un estado y sus leyes, un lenguaje y su 
gramática: producciones artísticas, convenciones sociales, costumbres, códigos morales, 
leyes, en el nombre del significante que sea, obedecen ciertas reglas, lo que 
inmediatamente las hace susceptibles de un acercamiento que se denomine lúdico, pues 
no pueden escapar de ese grado cero de similitud con los juegos — la existencia de un 
reglamento, de regulación interna. Pero además de mostrar esto, lo que aparentemente 
Huizinga inauguró con Homo Ludens fue una consideración del juego como reificación 
ahistórica, como estrato básico de la vida humana, como algo que es “anterior a la 
cultura” (25), que “no tiene nada que ver con la necesidad, la utilidad o la verdad” (28) y 
que, además, se realiza de un modo voluntario cuando es un agente quien lo enacta. Esto 
último es importante para realizar una distinción entre la dimensión reificada del juego y 
la dimensión formal en Huizinga. Incluso cuando un agente no decide voluntariamente 
jugar, los lugares en los que se halla responden a ciertas reglas que están determinadas 
por la noción de juego que maneja el medievalista. El pasaje más citado de Homo Ludens 
condensa su visión:  
 
Todo el juego se desenvuelve dentro de su campo, que, material o tan solo 
idealmente, de modo expreso o tácito, está marcado de antemano. Así como 
por la forma no existe diferencia alguna entre un juego y una acción sagrada, 
es decir, que ésta se desarrolla en las mismas formas que aquél, tampoco el 
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lugar sagrado se puede diferenciar formalmente del campo de juego. El 
estadio, la mesa de juego, el círculo mágico, el templo, la escena, la pantalla, 
el estrado judicial, son todos ellos, por la forma y la función, campos o 
lugares de juego; es decir, terreno consagrado, dominio santo, cercado, 
separado, en los que rigen determinadas reglas. Son mundos temporarios 
dentro del mundo habitual, que sirven para la ejecución de una acción que se 
consuma en sí misma (23). 
Según Huizinga, las leyes, las artes, el lenguaje, la guerra, el conocimiento, la filosofía, 
los escenarios de lo sagrado y lo sagrado per se, contienen elementos lúdicos que les 
otorgan forma y función, que son anteriores a su formación, a su cristalización. Además, 
es a través del juego que “la sociedad expresa sus interpretaciones de la vida y del 
mundo” (29). Así, el juego para Huizinga posee dos dimensiones entrelazadas, la de 
reificación y la de forma en la que ésta se expresa con una determinada función: la 
civilización occidental se origina y se presenta sub specie ludi.12  
Podría objetarse a esta concepción que, en su abarcabilidad, dice demasiado como 
para ser operativa analíticamente en fenómenos concretos. Si todo es juego, ¿qué es 
juego?. En efecto, en el capítulo tercero, me ocupo de las lecturas de la poesía cancioneril 
de Victoria Burrus e Ian McPherson basadas en las teorías de Huizinga señalando 
precisamente que no basta con comparar la vida de la corte y la producción poética con 
un juego, sin especificar de qué tipo de juego estamos hablando y de sus efectos. Sin 
embargo, sin los estudios de Burrus y McPherson mi acercamiento no hubiera sido 
posible. Un poder fecundador que tiene Homo Ludens: sentó la base para un estudio 
académico del juego. Tras él, sociólogos, antropólogos, psicólogos y críticos literarios 
dialogaron con las teorías de Huizinga. Roger Caillois, Ervin Goffman, Pierre Bourdieu, 
                                                   
12 Huizinga dedica a explicar esto el último capítulo de Homo Ludens, titulado “La civilización occidental 
sub speci ludi” (La civilización occidental bajo el signo del juego).  
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Clifford Geertz, Gregory Bateson, Victor Turner, Jean Piaget, Donald Winnicot, Bernard 
Suits y Jacques Ehrmann suelen ser citados en esta tradición de lo que Aarseth llama 
“viejo campo”. En 1997, precisamente el mismo año en que Aarseth publica Cybertext: 
Perspectives on Ergodic Literature, libro reconocido como fundador de los game studies, 
Brian Sutton-Smith publicaba The Ambiguity of Play, libro en el que resumía los 
acercamientos psicológicos, sociológicos, biológicos, matemáticos, y educativos al juego 
del “viejo campo”. 
Fue Deleuze quien propuso una idea de juego alternativa a la de Huizinga en esta 
dimensión que entrelaza su dimensión reificada y su inmanencia. Distingue entre juegos 
cósmicos y juegos mixtos. Parte de Alicia en el país de las maravillas, donde aparece  
una carrera — la de conjurados —, en la que se empieza cuando se quiere y se termina a 
voluntad. Sigue mencionando la partida de croquet, en la que las bolas son erizos, los 
mazos flamencos rosas, y los aros soldados que no dejan de desplazarse de un lugar a 
otro de la partida. Para Deleuze, estos juegos tienen en común que “son muy movidos, 
parecen no tener ninguna regla precisa y no implican ni vencedor ni vencido. No 
«conocemos» juegos tales, que parecen contradecirse ellos mismos.” (Lógica del sentido 
58). Serían modelos de juego cósmico: no espacios dominados por el azar, sino espacios 
de un caos primigenio, que no permite uso alguno maestro del azar, que no puede ser 
controlado de ningún modo, ni siquiera en parte. Se trata de un juego que impide al deseo 
entendido en términos comunes — como dominación, previsión, utilización — 
manifestarse, conjurando así el usual microfascismo encapsulado en la vertiente 
competitiva de los juegos que conocemos. Precisamente por esto, tal juego ideal no puede 
ser jugado; además, no divertiría a nadie y, por último, “solo puede ser pensado, y 
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además pensado como sin sentido” (60). A este juego cósmico o ideal Deleuze opone los 
juegos mixtos. Son mixtos en el sentido de que retienen el azar en ciertos puntos y dejan 
el resto al desarrollo mecánico de las consecuencias o a la destreza como arte de la 
causalidad. Dice: “es pues obligado que, siendo ellos mismos mixtos, remitan a otro tipo 
de actividad, el trabajo o la moral, de la que son la caricatura o la contrapartida, pero 
cuyos elementos integran también en un nuevo orden. Ya sea el hombre que apuesta de 
Pascal, o el Dios que juega al ajedrez de Leibniz, el juego sólo es tomado explícitamente 
como modelo en la medida en que él mismo tiene modelos implícitos que no son juegos: 
modelo moral del Bien o de lo Mejor, modelo económico de las causas y de los efectos, 
de los medios y de los fines” (66). Si la conceptualización de Huizinga obtuvo seguidores 
en as siguientes décadas, la conceptualización de Deleuze permite agrupar 
retrospectivamente una serie de autores que también debieran incluirse en ese “viejo 
campo”, ya que en ellos el juego es un elemento crucial.  
En efecto, la capacidad del juego para atraer discursos de variopinta procedencia 
ha sido excepcional a lo largo del siglo XX. Como dice Astrid Enslinn, ha funcionado 
como término-paraguas para iluminar aspectos variados de la literatura, la psicología, la 
pedagogía, la lingüística, las matemáticas, la sociología y la antropología, frecuentemente 
como metáfora central para obtener una explicación del objeto en cuestión en los 
discursos que echan mano de él (The language of gaming 3). Pensemos, por ejemplo, en 
la noción de Wittgenstein de la lengua como juego; en la filosofía del “como si” de 
Vaiginher; en el desarrollo de lo que hoy se conoce como teoría de juegos en marketing y 
teoría política; en la “game-semantics” de Lorenzen; en la propuesta de Derrida de una 
organización de los semas descentrada, auto-transformativa y fluida regida por la 
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sincronía y el juego libre; en la discusión de Jean Francois Lyotard y Jean Loup Thebaud 
sobre la posibilidad de prácticas ético-políticas post-deconstruccionistas en Just Gaming; 
o en el sistema educativo de María Montessori, construido a partir de la observación de 
que el juego y la experimentación son partes integrales del aprendizaje del niño.  
De nuevo: se suele citar a Huizinga como precursor de la atención seria dedicada 
al juego, de dotarlo de un estatus de importancia. Como hemos visto, lo hace a través de 
una reificación. A mí me gustaría sugerir aquí que el imaginario moderno sobre juego 
debe retrotraerse a Kant, específicamente a la dialéctica, nuclear para la crítica estética, 
entre juego y juegos. Podría resumirse el funcionamiento de esta dialéctica así: para Kant, 
el juego posibilita una teoría de la belleza y regula la posibilidad de entendimiento 
humano; sin embargo, los juegos son despreciados como una actividad incapaz de 
generar belleza, arte de pasatiempo, incomparables estéticamente con las bellas artes. 
Cuando digo que el juego posibilita su teoría de la belleza me refiero a que, 
recurrentemente en la Crítica del juicio, Kant escribe que en cada juicio las facultades 
cognitivas “se ponen en juego”. El sintagma poner en juego” significa para él dos cosas 
distintas, una interna y una externa a las facultades cognitivas. Por un lado, significa 
“libre ejercicio” de las facultades cognitivas, libre en el sentido de desprovisto de 
concepto regulador, no sometido a ninguna “regla particular de conocimiento”; por otro, 
como explica Deleuze, significa “libre acuerdo” del entendimiento y de la imaginación, 
donde “libre” denota falta de autoridad de una de las partes, ausencia de dominación.13 La 
                                                   
13 “The free indeterminate agreement of the faculties is the ground, the condition of every other agreement; 





interacción entre las facultades — libre en ambos sentidos — origina uno de los logros 
fundamentales de la experiencia estética: la posibilidad de experiencias cognitivas 
universalmente válidas. Dice Kant:  
ese estado del libre juego de las capacidades de conocer [la imaginación y el 
entendimiento] en una representación mediante la cual se nos da un objeto tiene 
que poderse comunicar universalmente, porque el conocimiento como 
determinación del objeto, con lo cual deben concordar las representaciones 
dadas (cualquiera que sea el sujeto en que se den) es el único modo de 
representación que vale para cada cual” (Crítica del juicio 51). 
 
La noción de juego libre resulta así imprescindible dada la definición de belleza kantiana 
como base de comunicación y entendimiento entre los juicios particulares, como 
experiencia universal. Es el juego libre de las facultades lo que hace universal la 
experiencia estética, que no puede basarse en concepto alguno. Así, en Kant la belleza es 
la condición de posibilidad del sentido común y de la experiencia universal, mientras el 
libre juego de las facultades del conocer es la condición de posibilidad de la experiencia 
de la belleza.14  
Lo crucial aquí para situar en un momento pre-Huizinga el inicio del imaginario 
moderno sobre el juego radica en la dialéctica entre juego y juegos. Para Kant, el juego 
no es tal si no es libre en los sentidos expuestos — carente de concepto regulador y de 
dominación en su movimiento interno — por lo que no puede haber nada más contrario a 
él que los juegos: actividades altamente reguladas, con vencedores y perdedores, con 
consecuencias en el mundo que van desde la pérdida del patrimonio a la pérdida de la 
                                                   
14Véase Raúl Gabás, “El libre juego”; y Paul Guyer, “The Harmony of the Faculties”; y, haciendo un 
resumen de la atención prestada a la noción kantiana de libre juego en los últimos años, también Guyer 




vida. Mientras el juego fundamenta la experiencia estética, los juegos son “artes 
agradables” que se contraponen a las “bellas artes”, meros pasatiempos.15 Para ser juego, 
el juego debe ser total, carecer de obstáculos y propósito, no responder a ninguna 
categoría reguladora, ser freies Spiel (juego libre). Estas categorías se trasladan luego a su 
concepción de la belleza y del artista. Recordemos su famosa definición de belleza: “la 
forma de la finalidad de un objeto, en tanto que la percibimos sin representación de fin” 
(68). Una finalidad [Zweckmäßigkeit] sin representación de fin [eines Zwecks]. Y 
recordemos que, para Kant, un artista puede recibir paga por su trabajo, pero no puede 
crear con ese propósito en mente. Es decir, las bellas artes solo son posibles como 
producciones del genio/de un genio, como producciones libres en el sentido de que “no 
pueden hallar por sí mismas la regla que deben seguir” (Crítica del juicio 145); además, 
las bellas artes, deben ser libres en dos sentidos más: “no se pueden tratar como trabajos 
mercenarios, que se pueden mandar y pagar…. y el espíritu encuentra en ellas una 
ocupación que no tiene otro objeto que ella misma, independiente de cualquier salario.” 
(146-47).  
                                                   
15 “Las artes agradables son las que no tienen otro fin que el goce; tales son todos estos atractivos que 
pueden encantar a una reunión en la mesa, como relatar de una manera agradable, empeñar o interesar la 
reunión en una conversación llena de abandono y vivacidad, elevarla por el chiste y la risa a un cierto tono 
de gracia, en el que en cierto modo se puede decir todo lo que se quiera, y en donde nadie quiere tener que 
responder de lo que ha dicho, puesto que no se piensa más que en alimentar el entretenimiento del 
momento, y no en suministrar una materia fija a la reflexión y a la discusión. (Es necesario referir a esta 
especie de artes el del servicio de la mesa, y aun la música que se emplea en las grandes comidas, que no 
tiene otro objeto que entretener los espíritus por medio de sonidos agradables en el tono de la gracia, y que 
permite a los vecinos conversar libremente entre sí, sin que nadie ponga la menor atención en la 
composición de esta música.) Colocaremos también en la misma clase todos los juegos que no ofrecen otro 




No es difícil ver cómo figuraciones del arte como actividad desinteresada y del 
artista como genio carente de contacto con las preocupaciones materiales de otros 
humanos se repitieron posteriormente, convirtiéndose en un discurso compartido. 
Friedrich Schiller: “Es bella una vasija cuando, sin contradecir a su concepto, se parece al 
juego libre de la naturaleza” (Cartas sobre la educación estética 13); Friedrich 
Schelegel: ¿y qué puede tener un valor más fundamental que aquello que estimula o 
alimenta el juego de nuestra interior formación (Bildung)? (Conversación sobre la poesía 
44); Gotthold Epharim Lessing: “Pero sólo es fecundo aquello que permite el juego libre 
de la imaginación” (Laooconte 58). Para que Huizinga piense el juego como reificación 
ahistórica, anterior a la cultura, el imaginario kantiano del juego libre — libre de 
regulación, de dominación interna y de contacto con preocupaciones materiales; juego, en 
verdad, flotante — ha debido devenir moneda común. El juego libre sería así un ente 
abstracto, carente de ataduras conceptuales o fenomenológicas. Habitaría una dimensión 
metafísica pura que va a permitir a Huzinga pensarlo como algo que “no tiene nada que 
ver con la necesidad, el deber, la utilidad o la verdad” (Homo Ludens 28), reificándolo y 
postulándolo como base de la cultura occidental. 
 Esta deuda kantiana de Huizinga nos ayuda a trazar una línea entre lo que implica 
la noción de juego en la pre-Ilustración y lo que implicará después. En Kant el juego 
contrapesa el relativismo de la experiencia estética, su subjetividad constitutiva. La figura 
del juego posibilita un fundamento a una experiencia sobre la que, en repetidas ocasiones 
a lo largo de la Crítica del juicio, dice que carece de fundamento, que depende de la 
identidad de cada cual. El juego, en Kant, universaliza, lo que quiere decir que sienta las 
bases para ser privatizado sin que por ello la obra de arte deje de ser bella. De tal 
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concepción del juego no solo es heredero Huizinga y aquellos que componen el “viejo 
campo” del que habla Aarseth; también concepciones contemporáneas — las de Richard 
Rorty y McKenzie Wark — se explican a partir de ella.  
Ninguno de ellos dialoga con la tradición post-Huizinga y ambos proponen el 
juego como anclaje ontológico del presente. Rorty lo hace al inicio de la década de los 
80; Wark en el 2007. Sin embargo, para Wark, su propuesta de entender 
fenomenológicamente el mundo a través de la noción de gamespace supone una novedad. 
No hay referencias en su libro a Rorty. Sin embargo, yo postulo que ambos operan desde 
una oposición similar al planteamiento de Kant. En ambos el juego como anclaje 
ontológico es paradójico: o bien nombra la negación de la existencia de una onto-teología 
o bien la desplaza. En ambos, el juego no nombra una ausencia, sino el desplazamiento 
de la dicotomía presencia-ausencia al nivel que les preocupa, el del significante 
trascendental de la época. Desde la theologia ludens y las concepciones medievales y 
tempranomodernas del juego al tratamiento que a éste le dan las obras de Kant, Rorty y 
Wark, el juego cambia fundamentalmente en esto: en la theologia ludens – la explicación 
teológica del origen lúdico del mundo – el juego se concibe como la actividad del motor 
primero, como actividad originaria vinculada a la Causa Primera — específicamente 
como la actividad de la divinidad que pone en movimiento la creación; en Kant, el juego 
no se concibe como la actividad de la causa primera de la experiencia estética, sino como 
causa primera per se: el juego es el fundamento de la experiencia estética; en Rorty y 
Wark, por último, el juego se concibe como significante trascendental, pero con la 
particularidad de nombrar un fundamento que carece de fundamento, es decir, un 
fundamento entendido desde el desplazamiento de la dialéctica moderna entre presencia-
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ausencia que da al término fundamento su sentido usual de infraestructura o base. El 
juego, en Rorty y Wark, es oximorónico con respecto al fundamento —de la experiencia 
fenomenológica en Wark; de los discursos posmodernos en Rorty — precisamente 
cuando se postula como tal. Sucede algo similar en la relación entre juego y fundamento 
que establecen a lo que sucede en la relación que establezco entre juego y ensamblaje.  
¿Por qué? Podría explicarse así: Rorty y Wark llevan al extremo la operación 
secularizadora que Kant había realizado. Si Kant se veía en la necesidad de universalizar 
la necesidad estética pues ésa era la única manera de poder privatizarla — y él trabaja 
desde una matriz mercantilista que le fuerza a tener presente la necesidad de privatización 
de su objeto — y para ello no encontraba mejor solución que usar la noción de juego pues 
era lo suficientemente elusiva como para ser universal, en Rorty y McKenzie la 
elusividad semántica del juego se lleva al extremo de decir que desplaza el significado de 
la palabra fundamento en la época que fundamenta — la posmodernidad para Rorty; el 
presente para Wark. El mercantilismo kantiano se topa con el capitalismo tardío: llevar al 
extremo la secularización kantiana supone desplazar el significado de fundamento de la 
matriz no mercantilista que todavía poseía en Kant. El juego resulta así, desde los 80, el 
tropo ideal para figurar la época de la relatividad absoluta, la carencia total de 
fundamento que no puedo nombrarse como carencia, pues la figura del juego desplaza el 
significado del término.16  
Es obvio que dada esta posición metafísico-transversal del juego los fundamentos 
lúdicos de diversos fenómenos contemporáneos son susceptibles de ser rastreados a 
                                                   
16 Para Rorty, véase “From Logic to Language to Play”; para Wark, Gamer Theory.  
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placer. Hoy la guerra se hace con videojuegos que manejan drones, se usa la teoría de 
juegos para predecir desarrollos políticos y económicos, la vida se conceptualiza, al 
menos en el Occidente neoliberal, como una competición entre winners y losers, el 
mundo virtual y el mundo no-virtual pierden su antigua barrera, fundiéndose en lo que 
Wark ha llamado el pliegue topológico digital del gamespace, casi cualquier relación 
intersubjetiva es susceptible de puntuarse (match.com o glutenfreesingles.com otorgan 
barritas de compatibilidad entre usuarios que van del uno al cien; en la sala médica se le 
pide al paciente que indique la gravedad de su dolor puntuándolo en una escala del uno al 
diez); el calentamiento global se explica cuantitativamente en lugar de cualitativamente 
(no se habla del pájaro que nunca volverá a consecuencia del calentamiento global, sino 
de los centímetros que subirá el mar, de los años que faltan para el apocalipsis, de los 
desplazamientos que tendrán en lugar en términos numéricos), etc. En efecto, dada la 
coexistencia de la concepción contemporánea del juego y de la vida entendida como una 
competición es muy difícil pensar en algún fenómeno que no posea algún elemento 
lúdico, a la vez que resulta sencillo encontrar los fundamentos lúdicos de varios 
fenómenos si tenemos en cuenta las diversas conceptualizaciones históricas post-
ilustradas expuestas.  
Ahora bien, esto no es exclusivo de la modernidad. Durante la Edad Media y la 
tempranomodernidad las concepciones del juego y el impacto cultural de los juegos son 
también abarcadores. En la Edad Media no solo es la actividad a través de la cual la 
divinidad crea el mundo; también, recientemente, Carruthers ha propuesto entender la 
producción estética medieval desde la noción de espacio lúdico, proponiendo 
reconceptualizar la crítica de lo que usualmente llamamos literatura y lo que llamamos 
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arte; y, por otro lado, los juegos representan el medio de entretenimiento más popular y 
más potencialmente alterador del orden cívico, además de extender su influencia en 
varios dominios de lo que hoy llamamos teatro o poesía. Por otro lado, en la 
tempranomodernidad se da lo que varios críticos han bautizado como el “nacimiento del 
ocio”. A partir del siglo XVI comienzan a publicarse en Europa libros morales y 
humanistas sobre juegos y los pasatiempos. Aparecen en España, entre otros, el Apólogo 
de la ociosidad y el trabajo, de Luis Mejía (1546), el Libro del ejercicio corporal y de 
sus provechos, de Cristobal Méndez (1553), el Tratado del juego, de Francisco de 
Alcocer (1559), el Libro de los daños que resultan del juego, de Adrián de Castro (1599), 
el Fiel desengaño contra la ociosidad y los juegos, de Luque Fajardo (1603), los Bienes 
de el honesto trabajo y daños de la ociosidad, de Pedro de Guzmán (1614), los 
Entretenimientos y juegos honestos y recreaciones christianas, de Alonso Remón (1623), 
o los Días geniales y lúdricos, de Rodrigo Caro (1624), además de múltiples relaciones 
de fiestas.  
La omnipresencia de los juegos en la Edad Media es abrumadora. Podemos 
pensar en Sir Gawain and The Green Knight, el Decameron y los Canterbury Tales, 
textos que se originan como juegos o tienen juegos como núcleos narrativos que deciden 
la acción; en su uso alegórico para describir los galanteos amorosos de la corte en los 
Échecs Amoreux, Les Vouex du Paon o el Tale of Beryn; en su papel para decidir el 
vencedor en una contienda personal o como ocasión de la contienda, como sucede el 
Oger de Danemarche o Huon de Bordeaux; en su alcance metafórico como imagen de la 
vanitas, de la comunidad civil y de la guerra, como sucede en uno de los libros más 
traducidos y que más circulación tuvo durante el período, el Liber Scaccorum de Jacobo 
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de Cessolis, verdadero best-seller medieval del que se conservan más de doscientas 
cincuenta copias manuscritas; en la profusión de libros de suertes como las Sortes 
Sanctorum, las Prenostica Socratis Basilei, el Libro del juego de las suertes, las Sorti de 
Gualtieri o el Giardino de pensieri de Francesco Marcolino; en las múltiples ruedas de la 
fortuna; o en las conjeturas astrológicas sub specie ludi de Alfonso X. Además de estas 
producciones donde el juego es central, encontramos instancias de personajes jugando o 
composiciones sobre el juego por todos los lados. Esta abrumadora presencia ha sido 
estudiada en detalle para el caso francés por Jean-Michel Mehl y para el caso inglés por 
Nicholas Orme fundamentalmente. Otros se han enfocado en describir la presencia y el 
desarrollo de un juego en particular. Debido a la popularidad del ajedrez, éste ha gozado 
de mayor atención. A la todavía imprescindible y aún no traducida A History of Chess 
(1913) de Harold Murray habría que añadir Chess: The History of a Game, de Richard 
Eales; el volumen colectivo editado por Daniel O’Sullivan Chess in the Middle Ages; el 
estudio sobre la aparición y evolución de la dama de Marilyn Yalom en Birth of a Chess 
Queen o la colección de artículos que presenta Olle Ferm en Chess and Allegory in the 
Middle Ages. Para el caso ibérico, tenemos diversos estudios sobre el ajedrez en el Libro 
de los Juegos llevados a cabo por Paolo Canettieri, Sonja Musser Golladay y Ricardo 
Calvo. Además, se han ocupado de la Repetición de amores y arte de axedrez (1497) de 
Lucena, José María de Cossío, María Luisa Gómez Ramírez, Fernando Gómez Redondo, 
Bienvenido Morros, Govert Westerveld, Joaquín Pérez de Arriaga y Barbara 
Weissberger. Sobre los Schachs d’amor (1475) han trabajado José Antonio Garzón y 
Ricardo Calvo. Y Alexander Bataller se ha ocupado de las ediciones catalanas del Liber 
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de Cessolis. Por otra parte, Jean Pierre Étienvre ha llevado a cabo numerosos estudios 
sobre los diferentes juegos de naipes.  
Numerosos han sido también los trabajos en la intersección entre Edad Media y 
juegos. En 1980, Jean Verdon publicaba Le loisirs au Moyen Age en France, que se abría 
declarando que “la histoire des loisirs au Moyen Age n’a encore fait l’objet d’aucune 
synthèse” (5). Esa era el propósito de un libro pionero, tras el que vendrían más, siendo el 
más importante e influyente de ellos el de Jean Michel-Mehl, Les jeux au royaume de 
France (1200-1500),  que dividía en cuatro el análisis de la historia del juego en la 
Francia medieval.17 Tres años después aparecía el volumen colectivo Passare il tempo. 
La letteratura del gioco e dell´intrattenimento dal XII al XVI secolo, que prestaba 
especial atención al medioevo italiano aunque también se ocupaba en menor medida del 
ibérico, el francés y el inglés. 18 También en 1993, Michel Pastoreau publicaba 
L’échiquier de Charlemagne: un jeu pour ne pas jouer, donde repasaba la historia 
                                                   
17 Mehl marca las etapas con vocabulario médico: anatómica – en qué consisten los juegos; fisiológica – 
quién juega, cómo se juga según la clase social, cuándo se juega, dónde; diagnóstica  opiniones sobre el 
juego, el juego y los poderes: su represión, su organización; y relectura. Sobre esta última, dice : “ce 
dernier est le regard de la historien sur les jeux du passé, les roles du jeu: imitation, spectacle, 
rassemblement, ostentation, apprentissage, parenthèse, plaisir; es ses fonctions rituelles et symboliques: 
symbole du monde, du destin, de la vie et de la mort, de l´amour; rites de affrontement et de classement, 
unanimistes, de possesion, d´initiation ou de passage”. (18) 
 
18 En un tono un tanto épico, casi odiséico, los editores explicaban así el objetivo del libro: “Il nostro 
viaggio nel mare profondissimo del concetto di “gioco” ,lo stratto braccio di mare che divide e unisce 
l’isola felice della poesia al continente della vita e della storia, non é stato facile, anzi pericoloso: como lo è 
sempre ogni itinerario intelletuale degno di tale nome. E in verità ci siamo, nel corso di queste giornate, 
imbattuti in scogli insidiosissimi: da una parte lo scoglio posto della definizione stessa di gioco, l´oggetto 
privilegiato della nostra atenzione; e dall´altra lo scoglio insito nell´accertamento dei raporti coessenziali 
esistenti fra il gioco e la letteratura…. Gioco della letteratura e gioco nella letteratura: ecco la scelta 





medieval del ajedrez enfatizando la actitud de la Iglesia con respecto a los materiales del 
juego como el marfil y  los imaginarios y simbolismos de los colores de las piezas. En 
1995, Compton Reeves publica Pleasures and Pastimes in Medieval England. 
Recientemente, Jenny Adams en Power Play: The Literature and Politics of Chess in the 
Late Middle Ages (2004) se apoya en A History of Chess de Murray para investigar la 
función del ajedrez en varios textos en relación a la reponsabilidad política y el orden 
civil. Andrew Higl, por su parte, en Playing the Canterbury Tales (2013), realiza una 
aproximación codicológica, argumenta que los lectores tardíos de Chaucer eran 
participantes activos que producían adicciones modulares y continuaciones como una 
forma de juego. Por último, es necesario señalar el libro de Mehl Le Moyen Age en jeu 
(2009) y la colección Digital Gaming Reimagines the Middle Ages (2013), ambos sobre 
el fenomeno medfan en videojuegos.  
La narrativa tradicional afirma que la revolución industrial asignó al juego su 
carácter de broma o bagatela a partir de la división entre juego y trabajo que se dio en la 
tempranomodernidad. Como explica Jürgen Moltman, el juego deviene un problema 
teórico solo desde que se fuerza al hombre a realizar un trabajo disciplinado, 
racionalizado en complejos industriales que no dejan de crecer, desplazando al juego de 
ese terreno y considerándolo como una fruslería.19 La división entre juego y trabajo 
ocurre en la temprano modernidad, cuando según Alessandro Arcangeli, Peter Burke y 
Andrew Leibs se inventa el ocio. Para Arcangeli, entre 1425 y 1675 florece una cultura y 
                                                   
19 “Play has become a theoretical problem only since man has been forced into disciplined, rationalized 
labor at constantly growing industrial complexes and since playfulness has been banned from the realm of 




un vocabulario del ocio que él investiga no solo en los numerosos tratados sobre la 
recreación producidos en Europa, sino también en discursos legales, médicos y morales 
de carácter general.20 Burke cree que el ocio se desarrolla como un complejo espacio-
temporal separado de la definición de las horas de trabajo que se da en el renacimiento.21 
Leibs acude a la nueva noción renacentista del tiempo para llegar al mismo argumento: la 
división entre tiempo de trabajo y tiempo de no-trabajo producida por el desarrollo de 
tecnología medidora de tiempo permitió concebir la sucesión de los días según una nueva 
escala que obligaba a contar los días que faltaba para la siguiente fiesta y asociarla con 
los placeres que se derivarían de ella (Sports and Games 59).  
Sin embargo, afirmar con estos críticos, como hace Arcangeli, que durante la 
Edad Media no existía una “cultura del ocio” (Recreation 3) es un grave error. Es cierto 
que una arqueología del ocio contemporáneo entendido estrictamente como opuesto al 
trabajo generador de plusvalía encontraría en el siglo XV su punto de inicio. Pero por una 
parte los sentidos actuales de juego y ocio rebasan esa dicotomía y, por otra, las 
connotaciones de otium o de ludus en la Edad Media dan forma o deforman instituciones, 
categorías sociales, producciones textuales y visuales e identidades. En la Edad Media la 
producción de plusvalía no determina los significados del ocio y el juego; lo hacen la 
tradición grecolatina y la patrística. La tradición grecolatina produce la noción de 
                                                   
20 Dice Arcangeli: “The overall hypothesis that hold this book together is the idea hat during the fifteenth, 
sixteenth and seventeenth centuries a distinctive leisure culture was elaborated in Europe… There is a 
significant synchronicity in a number of fields, from the attention that moralists, jurist and physicians paid 
to the world of leisure activities to the development of a specific vocabulary and the multiplication of the 
visual representation of the subject” (Recreation in the Renaissance 1) 
 




eutrapelia — el equilibrio que el sujeto debe mantener entre el tiempo que dedica al 
trabajo entendido en términos feudales y a los placeres  —  y la de ludus, cuyos sentidos 
son representación, imitación, ejercicio, ficción y simulacro, es decir, gran parte de las 
prácticas que hoy denominamos educación, poesía y teatro.  
El griego schole y el latín otium son términos primarios. A partir de ellos se 
forman a-scholia y neg-otium, es decir, falta de ocio, trabajo. No se concebía el ocio en el 
mundo grecolatino como tiempo libre desprendido de la actividad "natural" del ser 
humano a partir de la revolución industrial — el trabajo, la producción. Al contrario: se 
trabaja en la medida que la actividad primaria, el ocio vinculado al aprendizaje, los 
juegos y la conversación, deja un espacio secundario para la producción. Además del 
significado de schole y otium en la Roma y Grecia clásicas, hay que recordar los vínculos 
entre otium y humanismo en los siglos XV y XVI y la derivación etimológica de schole, 
escuela, en estos momentos en que tanto el saber humanístico como la institución escolar 
son atacados para adaptarse a las necesidades del mercado, de la producción. Antes de la 
revolución industrial, la actividad primaria del ser humano es el aprendizaje recreacional. 
Eso define su humanidad, mientras el trabajo y la producción se conciben como negación 
de la misma. Desde estos presupuestos debe entenderse la recreación, el término asociado 
recurrentemente en la Edad Media a los juegos y al ocio. El sujeto medieval se re-crea en 
la medida que la negación de su humanidad provocada por el trabajo y la dedicación a la 
producción lo des-crea. 
Por supuesto, tanto ludus como eutrapelia se cristianizan convenientemente, como 
se verá en el capítulo primero para el caso de la eutrapelia y en el capítulo segundo para 
el caso de ludus. Por su parte, la tradición patrística otorga significado al ocio y al juego a 
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través de la theologia ludens — base legitimadora del espacio lúdico medieval que 
Carruthers propone para entender las prácticas artísticas medievales —  y a través de la 
retórica necesaria para cristianizar el ludus y la eutrapelia, que de virtud aristotélica 
deviene virtud hagiográfica (véase pags. 59-71). No se trata, entonces, de que académicos 
de los game studies interesados en videojuegos como Jesper Juul ignoren el pasado de su 
objeto de estudio y afirmen que los juegos no han cambiado durante milenios hasta hace 
más o menos diez años;22 más grave parece que historiadores del ocio y los juegos 
consideren conveniente situar los orígenes del ocio contemporáneo, definido en relación 
al trabajo, negando importancia al período medieval, en donde se dan los sentidos de 
juego y de ocio de matriz no capitalista, feudal, que perviven en la tempranomodernidad 
con las concepciones capitalistas. Si con juego y ocio nos referimos exclusivamente al 
complejo tempo-espacial no productivo que segregan las relaciones capitalistas, entonces 
sería legítimo ubicar en el renacimiento la invención de nuestra consideración 
contemporánea de ambas nociones. Sin embargo, para hacerlo habría que dar cuenta de 
que la invención de ese sentido particular de ocio y juego se produce en convivencia y 
contacto con sentidos muy diferentes que provienen del pasado.  
*  *  * 
 He querido ofrecer, grosso modo, las conceptualizaciones históricas del juego, 
porque considero que es la condición necesaria para realizar el tipo de investigación que 
llevo a cabo aquí. Aunque es cierto que a Huizinga debe reconocérsele el haber situado el 
juego como objeto de investigación académica, abriendo así la posibilidad de varios 
                                                   
22 Juul: “although it is unusual to claim that any aspect of human culture has remained unchanged for 
millenia, there are strong arguments to claim that games did” (Half-Real 23) 
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trabajos, ⎯ entre ellos éste ⎯, no se trata, como se ha visto, de una tradición monolítica 
que tendría en Huizinga su origen, sino de un campo vasto de consideraciones del juego 
determinadas por ideologías históricas particulares. Si los game studies pretenden hacer 
honor a su nombre deberían incluir estos aspectos históricos. Repito: una vez finalizada la 
batalla disciplinar, habiendo ganado espacio institucional, creo que es hora de superar el 
formalismo exclusivista constitutivo del campo.  
Aunque no se relacionan dialécticamente, en el Medioevo también debemos 
distinguir entre juego y juegos. Los juegos — ajedrez, tablas, dados, alquerque, raya, 
jeux-partis — son la actividad recreacional más extendida del período. Practicarlos podía 
cambiar patrimonios de manos — con el consiguiente peligro para el monarca de que su 
fuerza militar se dispersase o fuese a parar a manos no indicadas —, provocar acuerdos 
en disputas, ofrecer ocasión de galanteos y flirteos, o elicitar emociones y 
comportamientos altamente alteradores del orden público — blasfemia, asesinatos robos 
y desorden general. Este potencial subversivo debía ser regulado y es el proceso de su 
regulación y de la consiguiente producción del sujeto moderno de lo que se ocupa el 
primer capítulo de este trabajo. Trato el ensamblaje entre juegos, emociones y 
comportamientos, ocupándome de discursos legales, morales y poéticos, para estudiar 
cómo desde la racionalidad cortés alfonsina se regulan los juegos de tablero de modo que 
se obliga a contener la expresión de las emociones, a controlar los impulsos violentos y, 
consecuentemente, se disciplinan los sujetos produciendo lo que Norbert Elias considera 
un sujeto moderno. Aunque para Elias ese sujeto surgiría en el siglo XVI segregado de 
las exigencias comportamentales de la burocracia, la diplomacia y el ejército, aquí 
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muestro cómo lo que llama “proceso de civilización” tiene lugar en primer lugar en los 
espacios más proclives a conductas incivilizadas (en el sentido elisiano) – los casinos – y 
sobre los sujetos que se dan a la actividad potencialmente más alteradora del orden social 
– el juego.  
 Juego abarca lo que suele caer bajo la noción de ludus: representación, imitación, 
ejercicio, ficción y simulacro. Sus sentidos reciben parte de su significado de la theologia 
ludens, la explicación patrística del origen del mundo a través del juego, que concierne 
por extensión a todo acto creativo, como ha argumentado Carruthers. En el segundo 
capítulo de este trabajo dedico varias páginas a desarrollar las nociones de ludus y de 
theologia ludens y releer el significado del Libro de buen amor desde sus postulados. 
Realizo una lectura atenta del Libro argumentando que no significa literariamente, sino 
lúdicamente. Tras repasar las interpretaciones hegemónicas de la obra y los 
acercamientos que ponían de relieve sus elementos lúdicos, me centro en la noción de 
ambigüedad del signo lingüístico que actúa como eje de las diferentes interpretaciones 
influidas por el posestructuralismo para mostrar por qué se produce esa noción y no otra 
al leer el Libro, además de su inadecuación histórica. Propongo como alternativa entender 
la obra de Juan Ruiz como una producción ergódica, teniendo en cuenta los vínculos 
sociales, etimológicos y hermenéuticos que establece con el juego, las estrofas 
autorreferenciales donde el Arcipreste indica cómo ha de entenderse su texto y la 
significación de la eutrapelia en el período.  
  Por último, se necesita señalar que la oposición entre juego y realidad que 
cristaliza en la noción de Huizinga del círculo mágico es una invención reciente. Juegos y 
prácticas lúdicas no se percibían como separadas de una supuesta realidad seria. Si, por 
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ejemplo, en las Partidas Alfonso X distingue entre conversación paladina y conversación 
de corte, debemos recordar que es en palacio donde, además de “fablar en gasajado”, se 
libran pleitos y se come todos juntos, actividades estas últimas que no podemos separar 
del tratamiento en la corte de los asuntos serios. Existe una clara continuidad entre el 
espacio de la broma contenida, del agasajo, del departir, del retraer, y de “jugar de 
palabra” y el espacio donde se tratan asuntos de gobierno (véase págs. 63-65).  La 
separación que postula el círculo mágico se corresponde con la separación, en tiempos y 
espacios regulados — el estadio, el casino, el pabellón, la piscina, etc  — de la práctica 
de juegos y deportes, una separación cuyos orígenes Norbert Elias llama “proceso de 
deportización” y sitúa en el siglo XVIII en la práctica de la caza del zorro. Es por esta 
razón que debemos prevenirnos contra la tentación de usar esa oposición al analizar un 
fenómeno medieval. Mi análisis de la poesía de cancionero en el capítulo tercero revisa y 
expande los acercamientos lúdicos basados precisamente en esta noción que habían 
realizado Ian McPherson y Victoria Burrus, con la intención de proponer la virtualidad 
como una categoría más adecuada que la de círculo mágico para entender la relación 
entre la escritura y la performance de poesía y la vida cotidiana en las cortes de los siglos 
XV y XVI. He querido en este capítulo abrir una nueva vía para la investigación del 
corpus cancioneril remarcando sus efectos entre la aristocracia española tardomedieval 
que, como mostraron Roger Boase y Michael Gerli, sabe que su función social ha perdido 
legitimidad pero no parece dispuesta a vivir de acuerdo a esa certeza.  
En resumen: en esta tesis doctoral me ocupo de tres fenómenos cuyos 
fundamentos lúdicos se encarnan en las nociones de eutrapelia y ludus – para el primer y 
el segundo capítulo – y en la continuidad entre los espacios hoy divididos de lo serio y lo 
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lúdico – en el tercero. Por supuesto, no son los únicos que podrían explicarse a partir de 
los sentidos medievales del ocio y el juego. Sería interesante por ejemplo profundizar en 
algunos aspectos que apunto pero no desarrollo, pues hacerlo supondría añadir un nuevo 
capítulo o, incluso, una nueva tesis. Por ejemplo, en el primer capítulo observo cómo la 
práctica de juegos nivela las identidades previas, sean éstas de clase, etnia o religión, 
leyendo este hecho en el marco de las teorías elisianas y weberianas sobre la producción 
de la modernidad. Pero si en ciertos delitos no importa, a ojos de la ley de los casinos – el 
Ordenamiento de las Tafurerías – que quien juegue sea noble, clérigo, moro, judío o 
travesti, es decir, que cualquiera que se sienta a jugar en tafurerías, como dice Alfonso X, 
“por tafur ha de ser tomado”, ¿qué supone esta suspensión de identidades previas leída en 
los términos del debate sobre la España de la convivencia o la conveniencia?; o ¿qué 
supone leída en los términos bajtinianos del carnaval como práctica social niveladora (y 
que, contrariamente al carnaval, tendría lugar frecuentemente)?  
En el segundo capítulo recupero los sentidos de ludus y eutrapelia para mostrar 
como la significación del Libro de buen amor debe entenderse desde la necesidad 
humana de “aver alegría” y para des-literaturizar las interpretaciones posestructuralistas 
marcadas por una atención excesiva a la letra del texto y a las ansiedades disciplinarias de 
la crítica literaria. ¿No debería realizarse una operación similar de metacrítica con otros 
textos que han sido leídos literariamente avant la lettre?  
En el tercer capítulo dialogo con dos investigadores cuyo objeto de investigación 
comparto: los elementos lúdicos de la poesía cancioneril. Muestro cómo la aplicación de 
las teorías de Huizinga a este corpus impone una separación entre espacio lúdico y 
espacio serio que no se daba en la época, y ensayo, apoyándome en los estudios de juego 
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(game studies) y en los estudios de nuevos medios (new media studies) una 
reconceptualización de esos elementos lúdicos que parecen ser la clave para entender la 
poesía cancioneril como práctica social, la clave para, como dice Julian Weiss, entender 
qué es. Argumento que es productora de virtualidad y muestro qué líneas de investigación 





Política de la alegría: la modernidad al tablero en la Iberia alfonsí 
  
L’eglise des mauvais y The chirche of the evyll men and women son los títulos de los 
impresos parisino (1520) y londinense (1522) del De alearum ludo (1427) de Bernardino 
de Siena, el sermón sobre el juego que más circulación tuvo durante los siglos XV y XVI 
y que provocaba hogueras de las vanidades adonde se arrojaban miles de tableros de 
ajedrez, tablas, alquerque, raya y otros juegos. En ese sermón, el mundo de los tahúres se 
percibe como un universo social a la manera de una anti-iglesia: clérigos son quienes 
organizan corrillos en torno a un tablero y regentan casas de juegos; la lengua del dogma 
la compone la jerga de los jugadores; su inventor es Lucifer, que crea ese culto para 
competir con Cristo en número de almas ganadas; y su lugar de oración habitual es la 
taberna o la casa de juegos, aunque también las casas de gentilhombres y los monasterios, 
las abadías y las iglesias son susceptibles de acoger la anti-misa lúdica, frecuentemente 
acompañada por la borrachera, la blasfemia, la lujuria, la locura y un largo sinfín de 
vicios.  
 La iglesia de los malvados: el título encapsula la percepción del mundo social que 
se despliega en torno al juego presente en los textos ibéricos previos a las Siete Partidas, 
el Libro de los Juegos y el Ordenamiento de las Tafurerías, la visión tradicional sobre el 
juego con la que Alfonso X rompe. En Espéculo 4.3.15. se decreta ahorcamiento para 
quienes juegan y se caracterizan las casas de juego como lugares diabólicos; en el Fuero 
de Salamanca también se prescribe el ahorcamiento para quien juegue, y se específica 
que se trata de quienes jueguen a juegos de tablero (MacDonald, Libro de las Tahurerias 
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227); en el Fuero Juzgo y otros seis fueros ibéricos el ahorcamiento es la pena para quien 
combine juego y blasfemia, y además se ofrece una visión del juego como peligro, como 
ocasión de pérdida para el reino de gentilhombres y miembros valiosos de la sociedad 
(Dillard, Daughters of the Reconquest 198). Alfonso X, aunque continúa con la 
prohibición tajante de los juegos en las Cortes de Jerez de 1268, prefiere en otros textos 
la regulación, y aprovecha lo que anteriores legislaciones prohibían para establecer una 
educación emocional y conductual.  
 Su interés por los juegos es prematuro y precursor. Como señala Alessandro 
Arcangeli, habrá que esperar hasta los siglos XVI y XVII para presenciar la formación  
de una cultura del ocio en Europa con el desarrollo de un vocabulario específico y de una 
iconografía representativa (Recreation 21). Sin embargo, en las Siete Partidas, el 
Ordenamiento de las Tafurerías, las Cantigas de Santa María, y el Libro de los Juegos, 
podemos leer tanto la necesidad monárquica de regular jurídica y moralmente el universo 
lúdico, reprobando conductas y prescribiendo actitudes hacia él, como un acercamiento a 
los juegos ligado a un proyecto de representación del mundo y del cosmos: 
específicamente, de las fuerzas dialécticas del libre albedrío (alegorizado por el ajedrez), 
la predestinación (alegorizada por los dados), que encuentran su sintonía y síntesis 
ejemplificada por el juego de tablas (Canettieri, Il libro 22-24). De hecho, con el Libro de 
los Juegos, Alfonso X escribe el único tratado medieval que pone el acento sobre las 
valencias alegóricas de los juegos de tablero y la técnica para jugar, descuidando por 
completo la parte moralizante, una actitud que Márquez Villanueva ha denominado 
"humanística" (Concepto cultural alfonsí 35).  
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 Así, Alfonso X se acerca a los juegos como rey y como sabio. Por un lado, 
procede a la caracterización y la regulación social, moral y jurídica de los jugadores, de 
los juegos y de los lugares donde se juega; pero por otro cree en la capacidad de los 
juegos para reflejar en un microcosmos los movimientos planetarios celestiales y, en 
consecuencia, en los beneficios terrenales de la interpretación de los signos que se dan en 
una partida. En esta dicotomía, dos obras destacan: el Ordenamiento de las Tafurerías, el 
cuerpo de leyes sobre casinos más detallado de la Edad Media; y el Libro de los Juegos, 
un tratado sobre los juegos que se facen seyendo (Libro de los Juegos 19) que, amén de 
consejos técnicos y de su eficacia pedagógica para enseñar a jugar, contiene, entre otros 
ejemplos, unos “escaques que se juegan por astronomía” donde “los entendudos” pueden 
leer el destino de los hombres según el transcurso de una partida de ajedrez jugada sobre 
un tablero que figura la esfera celestial tolemaica (359). 
 Dejando la alegórica a un lado, en este texto me ocupo del tratamiento 
monárquico, práctico, de los juegos, y de sus consecuencias psico y socio-históricas. 
Parto de la creencia de que no bastan para explicar la integración (embodiment)23 
histórica del autocontrol y la contención ⎯ características del proceso de civilización 
occidental ⎯ la burocratización, los lazos cada vez mayores de interdependencia social, y 
la sujeción al monopolio estatal de la violencia. Además, creo que la historia de la 
integración del auto-control debe ser despojada de su carácter teleológico, llevada a 
instancias anteriores al siglo XVI, y no puede ser reducida a los requerimientos de no-
violencia y buenas maneras de los manuales de conducta cortesanos. En lugar de ello, 
                                                   
23 De aquí en adelante traduzco el término embodiment como integración.  
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debemos considerar prácticas medievales que obligan al sujeto a controlar sus emociones 
y desarrollar una forma estratégica de racionalidad, pues constituyen una matriz de la 
racionalidad moderna. Entre estas prácticas, me pregunto por la función de los "juegos 
que se facen seyendo" (Libro de los juegos 14) alfonsíes en los cambios históricos 
sociales y psicológicos que dan pie a la modernidad, entendida ésta como experiencia 
vital y como estructura institucional, es decir, como noción histórica que nombra la 
sujeción a la articulación de discursos disciplinarios modernos y también la sujeción a 
una estructura social jerárquica que concentra en círculos privilegiados una gran cantidad 
de poder y de recursos.  
 No se encontrará aquí el acercamiento más usual a los juegos premodernos: no 
realizo una panorámica sobre el tratamiento alfonsí del juego; no llevo a cabo una 
descripción histórica de sus aspectos materiales, de los lugares y de los tiempos en los 
que se practican; no delineo una diacronía histórica que de cuenta de su evolución 
morfológica; no desarrollo su simbolismo tropológico; no investigo las influencias de 
tratados sobre juegos anteriores al Libro de los Juegos en los problemas que éste 
presenta; no descifro qué personajes aparecen jugando en las iluminaciones del LJ;24 no 
catalogo el léxico asociado a los juegos o los símbolos que acompañan a los jugadores de 
las iluminaciones del LJ. En lugar de eso, en lo que sigue abordo los comportamientos 
asociados a los juegos que se facen seyendo cuando involucran actitudes y emociones que 
se asocian al auto-control, al disciplinamiento, a la represión de los instintos y a la 
subordinación de ganancias a corto plazo a las ganancias a largo plazo. Según el LJ, los 
                                                   
24 A partir de aquí, con LJ, me refiero al Libro de los Juegos.  
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“juegos que se facen seyendo” son “jogar acedrex, e tablas e dados e otros trebejos” y se 
contraponen a aquellos que se hacen de pie  — “como esgremir, luchar, correr, saltar, 
echar piedra o dardo, ferir la pellota” — y aquellos que se hacen a caballo — como 
“bofordar e alançar, e tomar escud e lança, e tirar con ballesta o con arco” (19). En este 
texto, defenderé que estos juegos operan como tempranos objetos civilizatorios a través 
de la integración de una racionalidad y una economía de las emociones moderna, es decir, 
que la formación del ego moderno tiene lugar a través de convenciones lúdicas pre-
modernas, más especificamente, por medio de una politica de alegría. 
Lúdico-política de las pasiones  
 En una sociedad dada, algunas emociones están permitidas, algunas escondidas, 
algunas auspiciadas, otras desaconsejadas; además, diferentes despliegues emocionales 
son sancionados en diferentes circunstancias sociales. Una azafata de vuelo incapaz de 
expresar alegría perderá su trabajo. No se le permite, durante la realización de sus 
funciones, tener un ataque de ira, como si se permite y se auspicia en un entrenador 
deportivo cuando su equipo va perdiendo o comete algún grave error. El desamor, el 
desdén, la frustración, la ira, se expresan siguiendo ciertos rituales y normas convenidas.  
 No obstante, al interno de una sociedad pueden convivir distintas comunidades 
emocionales, definidas por Bárbara Rosenwein como grupos de gente que se adhiere a las 
mismas normas de expresión emocional y valora, o desprecia, las mismas emociones o 
emociones que están íntimamente relacionadas (Emotional Communities 3). Para 
Rosenwein, las comunidades emocionales son como las comunidades sociales ⎯ es 
decir, como las familias, vecindarios, parlamentos, gremios, monasterios, etc.⎯ pero el 
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investigador que se acerca a ellas debe desvelar los sistemas de manejo y gestión de los 
sentimientos: lo que esas comunidades definen y valoran como favorable o dañino, las 
evaluaciones que realizan sobre las emociones de los otros, la naturaleza de los lazos 
afectivos que se reconocen al interno de ellas y los modos de expresión emocional que se 
esperan, se auspician, se toleran o se deploran. Estas comunidades emocionales, que 
Rosenwein sitúa en un período anterior a la formación del estado-nación, pueden 
coexistir  al interno de regímenes emocionales, una noción usada por William Reddy para 
definir el grupo de emociones normativas y los rituales, prácticas y “emotives” oficiales 
que las expresan e inculcan. (Navigation of feeling 129).25 
 No obstante, cuando nos enfrentamos, como en este caso, a sistemas emocionales 
anteriores a 1800, debemos ser prudentes a la hora de usar el término emoción como 
noción general que incluye la alegría, el amor, el miedo, la tristeza, la vergüenza, la 
esperanza, la empatía, el dolor, la angustia, la sorpresa, el asco, el deseo sexual, el 
enamoramiento, la gratitud, la envidia, la compasión, la simpatía, la admiración, la 
aversión, los celos, la culpa, la timidez y otras emociones, pues los términos más 
corrientes en la Edad Media y la modernidad temprana para referirse con mayor precisión 
y frecuencia a lo que hoy denominamos emoción son pasiones, afectos y sentimientos. 26  
                                                   
25 William Reddy define los “emotives” como expresiones emocionales que gestionan y exploran las 
emociones. Por un lado, una expresión emocional reclama la emoción que invoca; por otro, cuando falla en 
su reclamo, se convierte en una expresión emocional exploratoria, en el sentido de que el sujeto descubre 
algo inesperado sobre sus propios sentimientos. (Navigation 128-130) 
 
26 En efecto, “it was the scientific community that privileged the term “emotions” and gave it the 
portmanteau meaning that it now has. Otniel Drod has demonstrated the advantages that this offered to 




 El problema principal que se deriva de esto para los estudios que abordan la 
premodernidad es la dificultad de manejar una noción conceptual e históricamente 
estable. Conceptualmente, incluso a partir de 1800, cuando el término emoción desplaza 
a los otros términos usados para describir lo que Cicerón denominaba “perturbaciones del 
alma” (animi perturbatione), no hay consenso entre los psicólogos a la hora de definir 
qué es.27 Históricamente, antes de 1800, los términos afecto, pasión y sentimiento son 
usados de una manera consistente por diferentes tradiciones y comunidades de 
lectoescritores, pero existe una variación suficiente en la terminología que impide ofrecer 
una respuesta definiti va que abarque la época medieval o la clásica.28 Además, según 
Ivonne Bordelois, el camino etimológico no parece aclarar nada al respecto.29 
 A pesar de esta dificultad histórico-conceptual, las exploraciones de las pasiones 
que llevan a cabo platonistas, peripatéticos, estoicos, padres de la iglesia, cartesianos y 
evolucionistas y psicólogos de primera hora problematizan cuestiones más fácilmente 
reificables que el significado y la terminología vinculada hoy a lo que llamamos emoción. 
En términos generales, el discurso premoderno sobre las emociones involucra la relación 
                                                   
27 James Hillman ofrece varias definiciones psicológicas de la emoción y concluye que “yet when we come 
home to systematic (academic or theoretical) psychology to inquire quite naïvely: “What is emotion; how is 
it defined; what is its origin, nature, purpose; what are its properties and laws; everyone uses this concept 
“emotion” - what are we speaking about?”, we find a curious and overwhelming confusion (Emotions 5) 
 
28 Como afirma Rom Harre refiriéndose a las emociones modernas, “the number and type of emotions 
taken to be primary varies from one theorist to another” (The Emotions, 3) Esto es cierto también para las 
categorizaciones premodernas (Rosenwein, Emotional 16). 
 
29 “No existe, en realidad, una raíz lexical indoeuropea de la que derive el unívocamente un término 
equivalente a pasión, y la razón que alegan los especialistas para este hueco en el vocabulario originario es 
que a ese nivel de la historia no solo no existía diferenciación entre emoción y pasión, sino ni siquiera las 




entre el alma o la mente y el cuerpo; la participación de la razón en las pasiones o el 
conflicto entre ambos; la pasividad, la actividad y la relación entre el sujeto emocional y 
el objeto que desata la emoción; y, más ampliamente, debates éticos o sapienciales en 
torno a las connotaciones sociopolíticas de la virtud, el vicio y el pecado. 
 Estos temas aparecen entrelazados en el discurso político sobre las emociones que 
tiene lugar a finales del siglo XIII y comienzos del XIV en Iberia. El vocablo más usado 
entonces para referirse a lo que hoy conocemos como emoción es pasión. Los Castigos 
de Sancho IV, el documento que presenta el tratamiento más sistemático de las 
emociones, se refieren a las “pasiones del alma”, que serían “amor, mal querençia, deseo, 
aborrençia, esperança, desesperança, yra, mansedunbre, delectaçion, themor e osadia” 
(262) e intenta establecer “quáles de las pasiones son primeras y quáles postrimeras, y 
cómmo son ordenadas” (244).  
 Las implicaciones políticas de las comunidades emocionales o de los regímenes 
emocionales resultan más obvias para el período premoderno que para el moderno. Basta 
recordar emociones con entidad de figura gubernamental como la ira regia o la definición 
de ley como extensión de los afectos personales del rey. Así, para Rosenwein, “the source 
of emotions, its governing laws, and its consequences are an inseparable part of the social 
proces” (1); y para Reddy, el régimen emocional de una sociedad es un “necessary 
underpinning of any stable political regime”. Reddy incluso va más allá y convierte a las 
emociones en agentes de cambio político al introducir la noción de “emotional suffering” 
para explicar el advenimiento de la Revolución Francesa.30 
                                                   
30 Un componente fundamental de la teoría de Reddy es la habilidad de los sujetos para realizar juicios de 
valor sobre varios regímenes emocionales. Con el contraste entre la república jacobina y las monarquías 
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 El discurso político-sapiencial ibérico sobre las emociones comparte la actitud 
que también reflejan las Partidas, las CSM, y el Ordenamiento, como veremos. Pone 
especial énfasis en controlar la ira, pues se trata de la pasión que más hace peligrar el 
buen gobierno de sí y, consecuentemente, el buen gobierno de los otros.31 En los 
Castigos, el autor de referencia para abordar el tratamiento de las pasiones es Séneca;32 
en las Partidas lo es Cicerón. La conceptualización de las pasiones de los dos estoicos 
más influyentes en el pensamiento ibérico medieval se verá asimilada y reforzada en la 
literatura sapiencial y jurídica de los siglos XIII y XIV. Para los estoicos, y para Cicerón 
en particular, aunque la causa de las pasiones o perturbaciones del alma “hay que ponerla 
única y exclusivamente en la opinión (doxa)”, eso no hace que las pasiones sean 
racionales, “puesto que toda perturbación es de hecho un movimiento del alma que, o no 
participa de la razón, o rechaza la razón, o no obedece a la razón” (Disputaciones 
Tusculanas III. 24-2). Cicerón resume la postura estoica en el cuarto libro de las 
Diputaciones Tusculanas cuando afirma que “a mí me parece sin duda que todo el debate 
que versa sobre la perturbación del alma puede reducirse a una consideración única, a 
saber, que todas las perturbaciones dependen de nosotros, que todas se asumen sobre la 
                                                   
constitucionales francesas decimonónicas en mente, defiende en The Navigation of Feeling que los 
regímenes emocionales rígidos, es decir, aquellos en los cuales las normas emocionales son reforzadas 
rigurosamente, son menos estables políticamente que los regímenes emocionales que toleran desvíos 
sustanciales. Véase Jan Pampler, "The History of Emotions” 244. 
 
31 “Razon derecha es porque el rey deue escapar mucho la yra desordenada. Ca aquella passion por que el 
rey es mucho de denostar, deue a él ser mucho escusadera entre las otras pasiones por que el rey seria 
mucho de reprehender y de denostar sy es sy fuere sañudo y tomare consiguo yra desordenada. E por ende 
la deue mucho escusar por non ser rreprehendido" (Castigos 72) 
 
32 Se citan repetidamente como fuentes el Libro de la firmeza del sabio, el Libro de la ira, el Libro de la 
historia y las Cartas a Lucilio. 
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base de un juicio erróneo y que todas son voluntarias” (IV. 65). Esta postura psicópata 
subyace al tratamiento de la ira en las fuentes contemporáneas a Alfonso X. 
Repetidamente, en las Flores de Filosofía, los Bocados de Oro, o el Libro de los Cien 
Capítulos, la ira aparece como una pasión que no es racional pero que depende de la 
voluntad y que, por ello, debe ser controlada mediante virtudes cuyo principio es la 
necesidad de contención emocional y cuyo despliegue social se nombra como decoro. 
 En los textos sobre la conveniencia política de las virtudes vinculadas a la 
contención emocional sale a la luz el mismo objetivo de regulación social que veíamos en 
las Cantigas, las Partidas y el Ordenamiento. Así, en los Castigos, la idea de que solo 
quien sepa bien gobernarse podrá bien gobernar, dictum político que vertebra la literatura 
sapiencial medieval ibérica, se materializa como control de las propias emociones y como 
arte, como techné que habilita para la gobernanza de los otros. Respecto a lo primero, los 
Castigos afirman que “conviene de saber que ninguno non se puede bien gouernar sy non 
sopiere quales pasiones ha de seguir et de quales se ha de arredrar” (244); respecto a lo 
segundo, se dice que “sy cosa provechosa es a los servidores de ser señores de sus 
coraçones y de sus voluntades, mucho más cosa provechosa es a los reyes de escusar este 
mal ravioso que es saña, ca con ella peresçen todos nin puede estar grand poderio en uno 
con muy grand saña” (72). 
 Entre todas las virtudes que se contraponen a la saña y la aplacan, la sufrencia, 
sinónima de la mansedumbre y la temperanza, es la que mejor nombra esta necesidad 
política de contención emocional. Según los Bocados de Oro y los Castigos, lo hace 
dialécticamente: la sufrencia se opone a la ira y la anula de la misma manera que la 
memoria anula el olvido, y el saber la necedad: "pon la tu ira en derecho de la tu 
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sufrencia, e la tu necedad en derecho del tu saber, e la tu olvidança en derecho de la tu 
memoria”, dicen los Bocados de Oro (14). Y, ampliando la lista de oposiciones 
dialécticas, los Castigos insisten: "contra la yra lidia la sufrençia, e la pasçiençia contra el 
lloro; de la tristeza se levanta la esperança a gozo perdurable [...] Contra la ynbidia se 
leuanta la caridat; contra los ençendimientos de la yra y de la saña se levanta y guerrea la 
mansedunbre" (266). Cuando un individuo está iracundo o, como sucedía con Alfonso X 
debido a su cáncer maxilofacial, padece repentinos y frecuentes ataques de ira (Martínez 
34), su despliegue de sufrencia se manifiesta en la mesura de sus actos, gestos y palabras, 
es decir, en la muestra de un comportamiento decoroso y en el abanderamiento de 
virtudes como la sufrencia, la temperancia y la mansedumbre.33   
 Se trata de virtudes asociadas al seso, ejemplarizado por el juego de ajedrez en el 
Libro de los Juegos.34 En el Libro de los Cien Capítulos, donde se recopilan los 
                                                   
33 En su biografía, Salvador Martínez retrata a Alfonso X como "un intelectual de gran nivel que fue 
traicionado por una enfermedad en el rostro, probablemente un cáncer maxilofacial, lo que le provocó 
arranques de ira injustificada" (“Descubren que Alfonso X”, diariodeleon.es).  
 
34 "Segunt cuenta en las istorias antiguas en India la mayor ovo un Rey que amaba mucho los sabios, e 
tienelos siempre consigo, e fazieles mucho a menudo razonar sobre los fechos, que nascien de las cosas. E 
de estos avie y tres que tenien sesendas razones: El uno dizie que mas valie seso que ventura: ca el que 
vivie por el seso fazie sus cosas ordenadamientre: e aunque perdiese, que no avie y culpa, pues que fazie lo 
quel convenie. Ell otro dizie que mas valie ventura que seso; ca si ventura oviese de perder o de ganar que 
por ningun seso que oviese non podrie estorcer dello. El tercero dizie que ero meior que pudiese vevir 
tomando de lo uno e de lo al: ca esto era cordura: ca en el seso quanto meior era tanto avie y mayor cuidado 
como se pudiesse facer complidamientre. E otro si en la ventura cuanto mayor era que tanto avie y mayor 
peligro; porque no es cosa cierta. Mas la cordura derecha era tomar del seso, aquello que entendiesse omne 
que mas su pro fuesse; e de la ventura guardarse della en lo que fuesse su pro. E despues ovieron dichas sus 
razones much'affincadas mandoles el Rey quel aduxiese ende cada uno muestra de prueba, daquello que 
diziese, e dioles plazo qual le demandaron, e ello fueronse a catar sus libros cada uno segunt su razon. E 
quando llego el plazo vinieron cada unos antal Rey con su muestra. E el que tenie razon del seso troxo 
Acedrex cos sus iuegos, mostrando que el que mayor seso oviesse, e estudiesse apercebudo podrie vencer 
all otro. E el segundo que tenie la razon de la ventura troxo los Dados mostrando que no llegando el omne 
por ella a pro, o a danno. El tercero que dizie que contadas e puestas en sus casas ordenadamientre, e con 
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conocimientos políticos que Aristóteles transmitió a Alejandro, se dice que “el rey non 
puede escusar dos cosas que á de fazer ante que las faga: la primera es que aya seso e, la 
segunda, sufrencia con que enderesce las cosas que son de enderesçar en su regno” (87); 
insisten en ello los Bocados: "el cabdal del sesudo es sufrencia, e el cabdal del loco es 
sobervia” (92). Tener sufrencia significa entonces tener seso suficiente como para 
enmascarar sabiamente la expresión de un impulso, es decir, no reaccionar 
espontáneamente ante una situación desapacible. No es solo muestra de decoro y 
necesario afeite social del noble; además, provee beneficios no gregarios, ya que “puedes 
llegar a lo que quieres si sofrieres lo que non quieres” y “si dexas lo que deseas avras lo 
que deseas” (87). 
 Hay dos maneras de sufrir: o bien por aquellas situaciones que no tienen solución, 
o bien por aquellas cosas ante las cuales el seso y las buenas costumbres aconsejan 
paciencia, padecimiento, y resistencia ante los envites emocionales. La idea está 
condensada en este fragmento: “quando viniere al omne pesar deve aparejar para él dos 
maneras d'armas con que se defienda d'él: las unas son que sepa bien sofrir las cosas de 
que se non puede defender, e las otras son que pueda aver seso para defenderse. La buena 
ayuda del seso es la paciencia e la suma de todo es la sufrencia” (Libro de los cien 
capítulos 125). Por sus ventajas sociales e individuales, la sufrencia se aconseja explícita 
y especialmente a monarcas y a nobles. En efecto, “el noble ha de aver siete maneras: 
                                                   
sus dados, que las moviessen para iugar segunt se muestra en este libro que fabla apartadamientre desto. En 
que face entender, que por el iuego dellos que el qui las sopiere bien iogar, que aunque la suerte de los 
dados le sea contraria que por su cordura podra iogar con las tablas de manera que esquivara el danno, quel 
puede venir por la aventura de los dados. E porque el acedrex es mas assossegado iuego e onrrado que los 
dados non las tablas; fabla en este primeramientre de el" (Libro de los Juegos 20-21) 
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franqueza e esfuerço, sufrencia, paciencia, verdat, humildat e castidat”. Sin embargo, no 
queda fuera de la literatura sapiencial la extensión de la buena gobernanza de sí a todos 
los miembros de la sociedad que también figura en las CSM, el Ordenamiento, las 
Partidas y el LJ – llegaremos a ello. De hecho, los tratados citados responsabilizan a 
todos los miembros de la sociedad del mantenimiento del orden, ya mediante la extensión 
y el estrechamiento de las cadenas de interdependencia social basadas en la vigilancia 
mutua (como dispone el Ordenamiento), ya mediante la imposición de la integración de 
una economía emocional y conductual basada en la contención (como se refleja en las 
Partidas, el Ordenamiento y las CSM). Se trata de una empresa realizable a tenor de que, 
siguiendo el dictado estoico, haber sufrencia está en manos de uno mismo:  
Non es en mi poder de non aver mala fechura, pues non devo seer culpado, 
nin es en mi poder de aver buena vista, pues seré gradescido por ella; mas 
lo que es en mi poder, bien lo afeité conplidamente, como tú desafeitaste 
lo que es en tu poder. E dixieron-le: ¿Qué es en poder del ome de afeitar e 
desafeitar? E dixo Socrates: El afeitar es enderesçar el seso con sapiencia, 
e esclarescerle con buen enseñamiento, e matar la ira con sufrencia e 
vencer la cobdicia, e quebrantar la enbidia, e domar el alma desde aquí 
fasta que sea obediente al bien que puede ser controlado por la voluntad 
(Bocados de oro 14) 
 
La sufrencia como virtud que cristaliza la contención emocional posee pues una 
importancia político-moral para el aristócrata ibérico. Es elemento decisivo que divide un 
hombre bien costumbrado de uno mal costumbrado, donde ser bien costumbrado 
significa mantener una actitud eutrapélica, es decir, un equilibrio entre las emociones 
extremas del arrebato y la desidia. En efecto, ser bien costumbrado consiste en hacer las 
cosas “sienpre en la sazón que deven ser fechas e segunt conveníe, non mucho arrebatado 
nin muy de vagar” (Setenario VII) y en mantener una cierta mesura y apostura en varias 
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situaciones: “comiendo, yaciendo, seyendo, estando en pie, andando, cabalgando” y 
jugando a las “tablas, escaques, et otros juegos buenos de buenas maneras”.35 
 En esa cita vemos cómo la idea de pilotaje de sí se repliega en el juego, 
introduciendo en el paquete de nociones asociadas a dicha imagen del pilotaje la de las 
buenas costumbres. No es rara la inclusión de los juegos que se facen seyendo, como se 
refería Alfonso X al ajedrez, los dados, las tablas y el alquerque en el LJ, en una lista de 
situaciones en las cuales la aristocracia debe hacer gala de un tipo de saber y de unas 
prácticas referidas a los principios generales de la contención emocional y de las buenas 
costumbres. En efecto, las citas del Setenario parecen recoger una tradición anterior a 
Alfonso X que vincula cortesanía, buenas costumbres y juegos de tablero, y que apareció 
                                                   
35 La cita completa de Setenario VII enfatiza la contención en todas las buenas costumbres del rey 
Fernando en esas siete actividades cortesanas: “Ca el comie mesuradamiente nin mucho nin poco. Esto 
mismo facie en el beber, ca bebie cuanto convenie, et non en otra guisa, et aun esto non mucho, nin a 
menudo. Seer sabía en tan buen contenente, que todo ome que veíe, conoscíe quel era el sennor de los otros 
que hi estaban. Yazer, et echarse sabie mui apuestamiente, et en buen contenente, et dormir. Et otrosí non 
era dormidor. Estando en pie se mostraba otrosí por noble ome, ca non estaba si non a las sazones que 
convenie. Así como cuando oía las misas, o las otras oras que dicen en sancta Eglesia, o cuando era 
emporidat en su casa, o estando a pie algunas veces con algunos buenos omes que estaban con él. Et andar 
de pie otrosí mui bien, ca nin lo facie mucho a menudo, nin mucho de vagar, nin lo usaba de facer si non 
cuando non lo podía escusar, así como cuando iba una casa a otra, o si fallaba vera, o prado, o lugar 
fermoso por o oviese sabor de andar por recebir gasaiado, o solaz contra los enxecos, et trabajos que 
recebie en cuidar, et en fablar en los grandes fechos que había de facer. Cabalgando se componíe otrosí 
muy bien en facerlo, otrosí mui apuestamiente, et en buenas bestias, et fermosas, et bien apuestas de frenos, 
et de siellas. Ca sabie ir muy apuesto en la siella, et levar los pies en las estriberas, et saber andar por la 
carrera nin mui de vagar, nin mui apriesa, desviándose siempre del camino por no facer envío en el rostro a 
los omes de pie, nin a las bestias cargadas. Et sin todo esto era mañoso en todas buenas maneras que buen 
caballero debiese, ca él sabíe bien bofordar, et alcanzar, et tomar armas, et armarse mui bien, et mucho 
apuestamiente. Era mui sabidor de cazar toda caza. Otrosí de jugar tablas, escaques, et otros juegos buenos 
de buenas maneras, et pagándose de omes cantadores, et sabiéndolo él facer. Et otrosí pagándose de omes 
de corte que sabíen bien de trobar el cantar, et de ioglares que sopiesen bien tocar estrumentos, ca desto se 
pagaba él mucho, et entendía quien lo facía bien, et quien non. Onde todas estas vertudes, et gracias.et 
bondades puso Dios en el rey don Ferrando porquel falló leal su amigo. (Setenario VII) 
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con una disposición textual similar en la Disciplina Clericalis de Petrus Alfonsi.36 Según 
Malcolm Vale y Richard Eales, al menos en el caso del ajedrez, el conocimiento de sus 
reglas y la pericia práctica que requería eran, junto con la caza, la monta, el gusto por la 
música y la poesía, una expresión de cultura cortés tanto en el mundo islámico como en 
los cristiano y  judío.37 Su aparición temprana en escenas cortesanas es frecuente: 
encontramos el ajedrez en el que puede considerarse el primer libro de caballerías, el 
Roudlieb (f. 1030), donde se narra una serie de partidas que enfrentan al protagonista ⎯ 
un embajador que acude a la corte de un rey extranjero a fin de negociar las condiciones 
de paz tras una guerra ⎯ y al maestro de palacio del rey que desea descubrir, a través del 
modo de conducirse del visitante en la partida, la verdadera naturaleza de sus propósitos; 
Perceval, en el Livre de Caradoc, se topa con un tablero cuyas maravillosas piezas áureas 
se desplazan solas; en la canción de gesta Huon de Bourdeaux (tpq 1216- taq 1268), 
Huon cae prisionero en territorio musulmán y declara saber jugar mejor que nadie a los 
dados y al ajedrez, una habilidad que utiliza para seducir a la hija del emir que lo retiene 
cautivo y lograr su libertad;38 en el Salman und Morolf  (tpq 1160- taq 1190), Morolf, 
                                                   
36Dice Alfonsi: “probitates vero hae sunt: equitare, natare, sagittare, cestibus certare, aucupare, scaccis 
ludere, versificari” (114-115). Aunque no sería justo dejar de mencionar la voz contraria de Alexander 
Neckam, que define el ajedrez como una práctica frívola y como un elemento desencadenante de 
comportamientos censurables. Ello hace que, por lo tanto, Neckam condene su presencia en la educación de 
noble alguno. Véase el De naturis rerum libri due 324-326. 
 
37 Véase Malcolm Vale, The Princely Court 170-200; Richard Eales, "The game of chess” 12-34; y Harold 
J. R. Murray, A History of Chess 432-436. 
 
38 “Sire, dit Huon, je sais nombre des métiers: je sais fort bien mettre un épervier en mue; je sais chasser le 
cerf et le sanglier; je sais corner la prise et donner la curée aux chiens; je sas très bien servir à table; je sais 
jouer mieux que personne aux dés et aux échecs”. Huon de Bourdeaux 107 
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hermanastro de Salomón, reta a una partida de ajedrez a Salame, reina india, porque, 
según dice, necesita dinero, aunque su verdadero propósito sea conquistarla.39  
 No obstante, para entender la vinculación entre el acto de jugar y la mesura, no 
basta con referirse a la idea de pilotaje de sí y al imperativo psico-social de las buenas 
costumbres. Debemos también tener en cuenta los textos en los cuales se señala que el 
juego induce frecuentemente a ataques de ira, a los que como las Partidas y el 
Ordenamiento, preveen consecuencias desastrosas para la hacienda propia y ajena, y a 
aquellos que lo vinculan a la pérdida del juicio y a la blasfemia además de los 
señalados.40 Los mismos riesgos que mueven a Alfonso X a aconsejar una actitud 
eutrapélica, es decir, un equilibrio entre la práctica y la total abstención de juegos que se 
facen seyendo, mueven a otros a aconsejar evitarlos a toda costa, precisamente porque 
                                                   
39 El Salman und Morof basa su argumento en el Dialogus Salomonis et Marcolfi, recueil latino que tuvo 
una difusión extraordinaria. Prueba de ello son sus múltiples romanceamientos en alemán, inglés y sobre 
todo, francés. Q. Marini ha situado histórica y cronológicamente su extraoridnaria difusión: “il nucleo del 
Dialogus Salomonis et Marcolfi, dopo una lunga gestazione che ha avuto una esvolta nel X secolo, sembra 
dunque aver trovato una sua solidificazione nel XII-XIII. […] attorno ad un nucleo originale, consistente in 
una contradictio Salomonis, si è raggrumato un materiale gnomico e favolistico, in secoli diversi e in 
diversi aree geographiche in cui il testo è stato trascritto e divulgato, finché non ha trovato un suo redattore 
finale”. “La dissacrazione” 667.  
 
40 Respecto a lo primero, la traducción del Libro del Tesoro de Bruneto Latini dice que "el juego engendra 
yra e yra / engendra odio e mal e mortal/ batalla" (45). Y, en la línea de las CSM, Sánchez Vidal en el  
Libro de los exemplos por a.b. c. recoge ejemplos de castigos por blasfemar en situaciones lúdicas: “En 
Cerdeña avia un jugador que, jugando los dados, lançolos e dixo: - ¡O deshonrrada de Sancta Maria!- Esto 
dicho, morio. E luego tanto fedor salio del coraçon del que ninguno de los compañeros non sse pudo a el 
llegar. E assi quanta offenssa fizo a Dios el fedor lo mostro. Otrossi un marinero fue que, jugando los 
dados, rrenego de Dios e de su madre e deziendo sus blasfemias abaxo la cabeça contra el tablero e 
saltaronle los ojos del casco e cayeron en el tablero. En la cibdat de Sena un noble de linaje, mas muy vil en 
costumbres e en vida, jugando una vegada ante la puerta de Ssant Pablo, porque el punto non le dixo a su 
voluntad, començo a rrenegar de Dios e de su madre. E luego se le rrompieron las venas de dentro e 
començo a lançar sangre por la boca atras e perdio la fabla. E muchos, yendolo a ver, alabavan los juizios 
de Dios e trayeron al mesquino a su cassa". (63) 
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causan la pérdida de un comportamiento mesurado. Será el caso de Martín Pérez, epítome 
moralizante, para quien los juegos de tablero inducen a la pérdida de control sobre sí, lo 
que deriva en codicia, robo, usura, mentira, blasfemia, pecado, escándalo, pérdida de 
bienes y desprecio de la Iglesia. 41 Por otro lado, aunque no era frecuente "poner la vida al 
tablero" como lo hace Huon, hay que recordar que la muerte podía perfectamente ser el 
colofón de una partida, a tenor de lo que proveía el prólogo del Ordenamiento y lo que 
sucedió a mediados del s. XIII en Londres, cuando Juliana Cordwaner murió apuñalada 
por un hombre en una disputa ajedrecística que involucraba diferentes apuestas.42  
 Dadas sus consecuencias, pues, las emociones que provoca el juego deben ser 
templadas y mesuradas, bien por la conveniencia política inmediata de que así sea como 
sucede en el caso de Huón o de Ruodlieb, bien porque políticamente se aconseja a reyes y 
nobles constreñir su expresión emocional y mantener la apariencia de un buen gobierno 
de sí como legitimación de sí mismos y de su poder sobre los otros, o bien porque, en 
términos generales, ser poseído por las propias emociones muestra flaqueza, deslegitima 
                                                   
41 “Demandaras al que se te confesar si jugo dados o tablas o otros juegos, quales quier que sean, de 
cobdiçia & dil que confiese nueve pecados que se fallan en estos juegos tales, quales quier que sean de 
cobdiçia. El primero, grand deseo de ganançia, esto es de cobdiçia, que es raiz de todos los males. El .iiº. es 
voluntad de despojar a su cristiano de lo que tiene, esto es robo. El .iiiº. es usura muy grand que suele 
contesçer senaladamente en el juego de los dados, como fallaras adelante. El .iiiiº. es muchas palabras 
vanas & mentiras de contienda & otras peores que suelen correr en los juegos. El .vº., blasfemias & 
palabras de heregia & denuestos contra Dios & contra los santos. El .viº., grand ocasion de pecar para 
muchos que corren alli de buenamente a mirar & a pecar. El .viiº. es del escandalo que dan a los omnes & a 
los justos. El .viiiº. es departimiento de tienpo & de muchos bienes que en aquel tienpo podrian & devian 
fazer. El .viiiiº. es despreçiamiento de santa iglesia que vieda afincadamente todos los juegos de los dados 
& de las tablas & de todos los otros juegos de cobdiçia, non tan solamente jugarlos, mas aun estar alli do 
los fazen, & ponen grandes penas sobre ella, ca manda en las Ordenaçiones de los apostoles que los que son 
ordenados de ordenes sacras, si jugaren tales juegos & non se quisieren castigar, que sean despuestos de las 
ordenes” Martín Pérez, Libro de las Confesiones 145.  
 
42 Véase C. Reeves, Pleasures and Pastimes p. 87. 
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para ejercer como orador, como gobernante, y además indica manía o insania.43 Haber 
sufrencia, mesura, mansedad, mansedumbre, temperancia, templanza, moderación: en 
mostrar estas virtudes mientras se juega insiste la literatura alfonsí, enfatizando la visión 
estoica de la posibilidad del control individual sobre las emociones, pues aunque no son 
éstas producto de la razón, si lo son de la voluntad o del juicio ante una situación.44 Como 
decían los Bocados de Oro, es tarea del individuo afeitarse con enseñamiento y sufrencia, 
es decir, regularizar la expresión emocional. En el fondo, de lo que se trata es de haber 
cortesía, pues "cortesía es sufrir hombre su despecho y no moverse a hacer yerro por ella; 
y por eso dicen que no ha bien sin lacerio. Ca ciertamente el mayor quebranto y el mayor 
lacerio que a los hombres semeja que es de sufrir, sí es cuando al que los hace alguna 
cosa contra su voluntad, y no se lo caloña" (Libro del caballero Cifar 261). Esta 
economía emocional y conductual que en la literatura político-sapiencial se prescribe 
fundamentalmente a reyes y nobles, se extiende a todos los miembros de la sociedad en 
                                                   
43 Para ser exactos, en el tercer día de debate de las Disputaciones Tusculanas, se plantea el debate sobre si 
al sabio puede afectarle la aflicción (aegritudo). Si fuera así, se dice, también le podrían afectar otras 
enfermedades del alma, como la compasión, la envidia, la exaltación y la alegria (III. 7). Ante la afirmación 
del interlocutor de que al sabio le pueden afectar todas esas emociones, el Arpinate responde que toda 
emoción, es decir, perturbación del alma, es locura y, después de llevar a cabo una disquisición semántica 
sobre los términos insania, amentia y dementia, llega a la conclusión de que habría que distinguir entre una 
locura permanente del alma, que los latinos denominan insania y los Griegos manía, y una locura o 
demencia temporal, el frenesí (furor), que en griego recibe el nombre de melancolía (III. 8-11). En Poridad 
de Poridades, el cabello rubio indica locura, lo que implica a su vez facilidad para el ensañamiento: “El que 
a los cabellos blandos muestra que a el celebro frio & que es couarte & de poco entendimiento el que a 
muchos cabellos sobre los pechos en el uientre muestra poco entendimiento & que es de natura saluage & 
que ama el tuerto el que a los cabellos ruuios muestra locura & que se ensanna ayna el que a los cabellos 
negros es sesudo & ama iusticia & el que los a medianedos destos es temprado” Poridat de las poridades 
147. 
 
44 Para Cicerón, las emociones primarias se generan a partir de un juicio o bien sobre una situación pasada 
o bien sobre una situación futura (Disputaciones Tusculanas III. 26) 
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las instancias de juego que presentaré a continuación. En torno a la sufrencia, las buenas 
maneras y la alegría lúdica se crea un especie de inteligencia emocional que define al 
sujeto como interiorización de las contenciones y las restricciones sociales; es decir, que 
lo produce como sujeto moderno. 
 
Alegre eutrapelia 
 La emoción más insistentemente asociada al juego en las fuentes alfonsíes es la 
alegría. Aparece repetidamente esta vinculación en las Partidas y figura como 
organizadora de todo el tratado en el Libro de los Juegos. La alegría o solaz, está para 
Alfonso X en el centro de la virtud que atañe a la práctica de los juegos, la eutrapelia, 
cuyo rasgo más sobresaliente es la contención. La vinculación entre alegría, eutrapelia y 
actividades ociosas tiene un pasado médico. La doctrina médica medieval veía la salud 
como el resultado de un equilibrio apropiado entre las cualidades primarias del calor, el 
frío, la sequedad y la humedad, que a su vez determinaban el equilibrio de los humores. 
Además de una dieta apropiada y descanso, se ponía especial énfasis en el papel de los 
accidentia animae, es decir, de las pasiones o emociones que provocaban la ganancia o la 
retención del equilibrio apropiado de los humores. Era un lugar común creer que la 
alegría (gaudium temperatum) proporcionaba bienestar mental y físico (Olson, Literature 
as recreation 44-55). De esta manera, los medios para alcanzarla eran recomendados por 
los doctores, tanto como medida terapéutica como preventiva. Como afirma Glending 
Olson: 
Literature, music, and conversation are grouped together as methods of properly 
disposing the emotions, in what may be the closest approach medieval medicine 
makes to recognizing psychosomatic factors in illness. By extension, reading or 
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hearing stories, listening to music, conversing with friends in beautiful gardens  
— all those activities we see so often as part of the leisured social life of the later 
Middle Ages—play a role in hygiene as well as in therapeutics. The perspective 
of the regimens and consilia gives medical sanction to behavior that might 
otherwise be dismissed as the self-indulgence of the idle and the extravagant 
(Literature as recreation 63) 
 
Esta consideración de la alegría como proveedora de bienestar físico y mental desde un 
punto de vista médico transluce en la ley sobre como el rey debe ser mañoso en el cazar. 
Alfonso X defiende en esta ley que para sobrellevar mejor los pesares y los trabajos 
serios, el hombre tiene la necesidad psicológica de la recreación esporádica, algo que 
además da salud y ayuda a bien dormir y bien comer, "que son las mayores cosas de la 
vida del hombre". De las tres razones por las que se recomienda la caza, la primera se 
vincula a la tradición médica que prescribía la alegría. La caza se recomienda "por 
alongar su vida [la del rey] & su salud & acresçentar su entendimiento & redrar de si los 
cuydados & los pesares que son cosas que enbargan mucho el seso" [Partidas 6.2.20]. 
 Por otro lado, desde la literatura cristiana y la escolástica, se promueve la 
eutrapelia, virtud que determina la visión terrenal alfonsí sobre los juegos. Virtud 
olvidada en el siglo XX al parecer de Hugo Rahner, la eutrapelia está intrínsecamente 
ligada a la existencia de una clase ociosa en la Grecia clásica y a la necesidad humana de 
entretenimiento (Rahner, Man at play 91-105). Aunque el sintagma clase ociosa 
pertenece a Thornstein Veblen ⎯ y no deben olvidarse las connotaciones evolucionistas 
y la nostalgia por una economía pre-monetaria de The theory of the Leisure Class ⎯, no 
hay duda de la presencia de un componente social similar en Aristóteles y en el 
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pensamiento clásico.45 En efecto, la existencia de una clase ociosa es posible e incluso 
concebible en la medida en que otros se encargan de la provisión de techo y de comida. 
Pero mientras para nosotros, modernos, el ocio se define como tiempo residual en 
relación al trabajo y a la producción, para los griegos esa relación se daba a la inversa: 
scholé, el término que utilizan para referirse al tiempo libre, era un término primario, en 
contraposición al cual ascholia designaba su falta y la necesidad de trabajar.  
 Es en la Ética a Nicómaco donde Aristóteles aborda la eutrapelia como una de las 
virtudes del hombre que dispone de abundante scholé. La virtud se refiere a la habilidad 
para entretenerse uno mismo y entretener a otros, mediante juegos, historias y agradable 
conversación, manteniendo siempre un justo medio entre los excesos de la risa y la 
seriedad, extremos ambos que muestran falta de civilidad en quien los abandera. Siendo 
la Ética a Nicómaco la base de la enseñanza universitaria de filosofía moral desde el siglo 
XII, abundan los comentarios al texto autoritativo que nos ofrecen una base bien 
documentada para realizar la historia de las ideas y actitudes morales con respecto a la 
eutrapelia. 
 Esta idea de un entretenimiento contenido como necesidad psicológica no se 
restringe a Aristóteles. Aparece también, aunque de un modo más cauto, en Cicerón (De 
officiis 1.29) y en uno de los dísticos pedagógicos de Catón. Son visiones sobre la 
práctica de juegos mesurada que entran en el pensamiento cristiano antes de los debates 
escolásticos en torno a la eutrapelia remarcando la necesidad esporádica de relajación con 
                                                   
45 Sobre esas connotaciones en la postura de Veblen, véanse las reflexiones de Chris Rojek en "Veblen, 
leisure, and human need" 73-86 
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el único objetivo de rendir mejor. Por ejemplo, Baudri de Bourgueil (1046–1130), tiende 
a conceptualizar sus versos seculares como juegos aptos para el entretenimiento, llegando 
incluso a hacerse eco de los dísticos de Catón al aconsejar a un duque que intercale la 
composición de juegos poéticos (ludos) entre sus múltiples asuntos para ganar en 
productividad (Bond, "Iocus amoris”).  La literatura cristiana encuentra en San Juan, 
además, un ejemplo que legitima el derecho a una periódica ociosidad. Juan Casiano 
cuenta en las Collationes que estando el santo acariciando una perdiz, un cazador se 
aproximó a él y, sorprendido por encontrar a un hombre santo ocupado en un pasatiempo 
tan banal, decidió preguntarle qué hacía. San Juan respondió con una pregunta, 
inquiriendo al cazador que tenía entre las manos. El cazador, como respuesta, le mostró 
su arco. Entonces San Juan preguntó al cazador el motivo por el cual el arco no estaba en 
tensión. El cazador replicó que si tuviera su arco siempre en tensión, éste perdería su 
vigor y se aflojaría, lo que supondría una merma considerable de su capacidad de caza. 
La moraleja del ejemplo se aclara entonces: San Juan replica al cazador que lo mismo 
que con su arco sucede con él, ya que su espíritu sería incapaz de ser virtuoso sin 
periódicas relajaciones.46  
 De todos modos, los textos más influyentes sobre la visión aristotélica de la 
ociosidad como necesario contrapunto a la virtuosidad provienen de discusiones 
escolásticas acerca de los placeres y los problemas del entretenimiento. Rolando de 
                                                   
46 Una historia similar aparece en las Vitae Patrum. En este caso, el protagonista es Antonio de Egipto, 
contemporáneo de Juan Casiano (s. IV-V). Ya anciano, es sorprendido por un cazador en conversación con 
otros monjes. El cazador le pregunta el motivo de su relajación y Antonio de Egipto le pide que tense su 
arco tantas veces que el cazador, preocupado, replica que si lo vuelve a tensar una vez más el arco se 
romperá y no podrá cazar con él. Entonces el padre de la Iglesia puede trazar el paralelismo entre el arco y 
su actitud. Sobre ambos ejemplos, véase Olson, Recreation 91-95.  
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Cremona (fl. 1220), el primer fraile dominico que ocupa la cátedra de teología en París, 
incluye en su Summa un apartado sobre de ludo donde diserta sobre los problemas 
asociados a los histriones y los ioculatores, mientras su contemporáneo, Alberto el 
Grande (c. 1200-80), desarrolla por extenso la cuestión de ludis. El pupilo de Alberto, 
Tomás de Aquino, apoya y propaga la visión aristotélica del juego al defender a las 
histriones (actores), pues ellos proveen a todos los miembros de la sociedad un solatium 
necesario. Lo hace en varios textos, aunque le dedica más atención y espacio en la 
cuestión 168 de la Summa Theologica sobre las buenas costumbres. Divide la cuestión en 
cuatro puntos: si puede haber virtud o vicio en las cosas que el hombre hace seriamente; 
si puede haber virtud en las cosas que el hombre hace en forma de juego; sobre el pecado 
de jugar demasiado; y sobre el pecado de jugar demasiado poco. De acuerdo al método 
dialéctico, contestando al segundo punto, Tomás de Aquino comienza con la tesis de que 
niega cualquier virtud al acto de jugar. A continuación presenta la tesis contraria y 
defiende el juego como apropiado descanso del alma y del cuerpo. Aquí, Aristóteles y 
Juan el Evangelista son las dos autoridades fundamentales empleadas. Finalmente, en los 
últimos apartados de la cuestión — sobre el pecado que conlleva jugar demasiado y el 
que conlleva jugar demasiado poco — desarrolla su defensa de la noción aristotélica de la 
contención y el justo medio entre el excesivo juego y el excesivo trabajo como virtud sin 
la cual el hombre ni podría producir, ni podría eludir las tentaciones.  
 Alfonso X y Sancho IV comparten esta visión. Así, los Castigos defienden un 
equilibrio entre una extraordinaria holgura y el rechazo total a los juegos, proponiendo 
que los hombres "nin se deuen dar mucho a los juegos, nin los deuen estrasar del todo", y 
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aconsejando que el rey debe "aver cerca los solaces de los juegos", ya que ellos "fazen 
deleitaçion en los sesos" y naturalmente hacia ellos "los omnes son ynclinados" (219). La 
cita completa expande la noción de eutrapelia:  
E por ende los trobejos non son occiosos, segund que dize el filosofo en el 
iijo. de las Heticas, mas conuiene de sabor que algunos sobre pujan en los 
trobejos queriendo de todas las cosas auer solaz y fazer trobejos, asy 
commo los trabucadores o los joglares que todas sus palabras e sus fechos 
ordenan a trobejos y a escarnjos. E ay otros omnes que del todo fallesçen 
desto y non quieren tomar solaz en njnguna cosa que en el mundo sea, ante 
toman enojo de lo que quieren tomar solaz, e estos son duros y montañeses. 
E ambos estos linajes de omnes son de reprehender, los vnos por lo mucho, 
e los otros por lo poco, y de aqui paresçe que virtud es entrapelia, ca es tal 
virtud que refrena las superfluydades de los juegos y atiempra las durezas 
dellas. (219) 
 
La misma postura está presente en el Libro de los Juegos, donde se enfatiza la necesidad 
psicológica que los individuos tienen de entretenimiento y solaz, y se añade además que 
eso es así por voluntad divina:  "porque toda manera de alegría quiso Dios que oviessen 
los omnes en sí naturialmente por que pudiese sufrir las cueítas e los trabajos cuando les 
viniessen" (19). 
 En su visión eutrapélica sobre los juegos, Alfonso X sigue a Aristóteles y se aleja 
de él. De la cita anterior, dos palabras clave nos ofrecen la distancia que Alfonso X toma 
con respecto al Estagirita, al declarar que no solo los hombres con abundante tiempo libre 
necesitan del juego, sino "todos" lo hacen y, además, "naturialmente", porque así lo desea 
Dios. Aquí transluce el carácter comprehensivo y abarcador de la noción de juego 
alfonsina. No se trata ya, como en Aristóteles, de una clase ociosa con abundante scholé, 
sino que el universo social que se despliega en torno a los juegos lo componen hombres y 
mujeres de varios estamentos sociales, etnias, religiones y profesiones. El mundo del 
juego a finales del siglo XIII y comienzos del XIV ni se prohíbe tajantemente ni se agota 
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en sus declinaciones palaciega y caballeresca, como necesaria habilidad amorosa y 
diplomática del cortesano y el guerrero. Por un lado, la creencia alfonsina en la eutrapelia 
atenúa el tono moralista de los textos en que se veda la actividad lúdica, de modo que los 
malvados que a él acceden y de él hacen caja reciben escarmiento por intercesión legal o 
divina, dando ocasión al monarca de implantar una educación conductual y emocional 
basada en el autocontrol y la integración de las normas que rigen la convivencia social. 
Por otro, a tenor de algunas leyes del Ordenamiento de las Tafurerías y de las 
iluminaciones del LJ, el universo lúdico lo componen un “mosaico de culturas y razas”47 
y de varias clases sociales, religiones, etnias y profesiones. En efecto, como ya remarcara 
Florencio Janer en el siglo XIX, las iluminaciones del Libro de los Juegos son un 
repertorio ideal para estudiar la composición social castellana medieval y las armas, 
muebles, utensilios, instrumentos musicales, vestuario y costumbres del período.48  
 No obstante, Alfonso X sigue a Aristóteles al mantener la unión de juego y 
conversación como actividades conceptualmente vinculadas. Como han notado J. 
Montoya Martínez y Jesús Rodríguez Velasco, el monarca establece un paralelismo entre 
jugar y "fablar en gasajado".49 Este "fablar en gasajado" es una actividad que se lleva a 
                                                   
47 Un resumen de esta cualidad amalgamadora del juego en la edición del Libro de los juegos de Pilar 
García Morencos, 18-25. 
 
48 Las dos monografías de Florencio Janer sobre el juego en el tercer tomo del Museo español de 
antigüedades (Madrid: 1872-80) son los primeros estudios modernos sobre el Libro de los Juegos y el 
Ordenamiento de las Tafurerías. 
 
49 Cuando señala la lucha que la ley libra contra la incerteza en las conversaciones de palacio, Rodríguez-
Velasco nota que "the law concerning the palace explores one of the possible complications of the 
communicative pact and its possible social and political consequences. This particular complication could 
arise from conversation conducted in a joking manner, “en manera de gasajado”, when conversation 
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cabo no en la corte, lugar donde se tratan temas serios y se recibe a súbditos que no son 
del inmediato círculo del monarca, sino en el palacio, es decir, en "qualquier lugar do el 
rey se ayunta paladinamente para fablar con sus onbres, e esto es en tres maneras: o para 
librar los pleytos, o para comer, o para fablar en gasajado" [Partidas 2.9.29].50 La misma 
ley contempla, junto a las figuras conversacionales en gasajado del departir y retraer, la 
de jugar de palabra, es decir, la de bromear y satirizar. Este jugar de palabra es regulado 
siguiendo una ideología eutrapélica, de manera que siempre se lleve a cabo evitando el 
ensañamiento del hombre que recibe las inventivas, requiriendo la mesura y contención 
apropiadas para que la sátira no sobrepase los límites del juego.51  
Se trata de una unión entre juegos y conversación bajo el manto ideológico de la 
eutrapelia que no se detiene en el siglo XIII: tendrá continuación en las letras medievales 
ibéricas en Alfonso de la Torre y Alonso de Madrigal. La eutrapelia es para Alfonso de la 
Torre una de las ocho virtudes del caballero: "dexadas ya las quatro virtudes de fablar, 
querían fablar las otras ocho que fincavan, videlicet, la magnanimidat, la mansuetud o su 
                                                   
(“departir”), talking (“fablar”), or oral relation (“retraer”) incorporates concepts that are difficult to define 
in legal terms, but that in effect can involve a rupture in the space of certainty. That very concept is the 
“gasajado,” or the “game,” and can anger the person who hears it, if the law does not regulate it 
appropriately" ("Theorizing the Language of Law," (Diacritics, 36. 3-4, 2006), p. 74. J. Montoya Martínez 
nota la confluencia de juego y literatura en el medioevo en "Carácter lúdico” 431–442. 
50 Como también nota Rodríguez-Velasco:"The main difference between “court” and “palace” is that the 
court can receive people from any social space, whereas the palace is the center where the king meets with 
the nobles and other officials that constitute his group of administrators" (“Theorizing” 73) 
 
51 " Et quando es para fablar como en manera de gasajado, asi como para departir o para retraer, o para 
jugar de palabra, ninguna destas non se debe de facer sinon como conviene: ca el departir debe seer de 
manera que non mengue el seso al home por él, así como ensanandose: ca esta es cosa que le saca mucho 
aina de su siesto" [Partidas 2.9.29] 
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çercana la magnifiçençia, la liberalidad, la eutrapelia,la amistad, la epiqueya e la eroyca" 
(Visión deleitable 313). Para el Tostado, no puede haber especulaciones virtuosas de la 
mente si no hay también holguras del cuerpo:  
Et aunque los bienaventurados tengan grande delectaçion en la speculaçion que es 
de si mismos & de los amigos muy honestos, enpero estas son cosas de sentido et 
madureza et aunque el coraçon generoso, que una vez se envestio el habito de la 
virtud, querria toda su vida en estas cosas vivir, enpero, apremiado del cuerpo 
corruptible, non puede siempre a estas cosas levantarse; ansi se escrive en el 
capitulo nono del Libro de la Sabidoria: "el cuerpo corruptible agrava el anima & la 
morada apremia al seso que en muchas cosas quiere pensar". Pues necçessario es a 
las vezes folgura la qual es un çessamiento de estas cosas. Et el juego esso mismo, 
segun el qual nos afloxamos en algunos deleites, necçessario es segun Aristotiles en 
el quinto de las Ethicas. Et por esto fue necçessario de poner la virtud moral, 
llamada de los griegos eutrapelia, la qual es en algunas fablas de juegos et deleites. 
Et con esta interpretamos en bien todas las cosas que se dizen para gasajado de los 
fablantes et de los oyentes, de la qual Aristotiles en el suso dicho logar. 
 
Bruce W. Wardropper la notará en Cervantes, al defender la idea de que las Novelas 
Ejemplares son formas de eutrapelia (“La eutrapelia en las Novelas Ejemplares”); e 
impregnará también la ideología de la poesía cancioneril, como se echa de ver en Juan 
Alfonso de Baena cuando declara que “los reyes e príncipes e grandes señores usaron e 
usan ver e oyr e tomar por otra manera otros muchos comportes e placeres e gasajados, 
asi como ver justar e tornear e correr puntas e jugar cañas e lidiar toros e correr e luchar e 
saltar saltos peligrosos” (Gerli, Poesía cancioneril 49). 
 En las Partidas, a tenor de las leyes que prohibían la composición, la transmisión 
escrita y la interpretación de versos difamatorios [Partidas 7.9.3], el monarca, 
experimentado como era en la composición de este tipo de poesía, incluye una ley que 
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regula el delicado tema de las "cosas que deben ser catadas en el retraer" lúdico. Aquí, 
como en el Libro de los Juegos, vincula una vez más juegos y alegría. Específicamente, 
aclara que el juego "con alegría se debe facer", pues de otro modo dejaría inmediatamente 
de ser juego: 
Et en el juego deben catar que aquello que dixieren sea apuestamente dicho, et 
non sobre aquello que fuere en aquel logar a quien jugaren, mas a juegos dello, 
como si fuere cobarde decirle que es esforzado, et al esforzado jugarle de 
cobardia; et esto debe ser dicho de manera que aquel a quien jugaren non se 
tenga por denostado, mas quel haya de placer, et hayan de reir dello tambien él 
como los otros que lo oyeren. Et otrosi el que lo dixiere que lo sepa bien reir en 
el logar do conviniere, ca de otra guisa non serie juego, et por eso dice el vierbo 
antiguo que non es juego onde home non rie; ca sin falla el juego con alegria se 
debe facer, et non con saña nin con tristeza. [Partidas 2.9.30] 
 
La alegría queda así ligada al juego como emoción eutrapélica necesaria para todos los 
miembros del cuerpo social. En las Partidas como en el Libro de los Juegos, se asocia 
con los "juegos que se facen seyendo" y se recomienda a otros miembros del cuerpo 
cívico además del rey y los hombres que con él departen en palacio. En Partidas 6.2.21, 
Alfonso X añade a la caza otras "alegrias que fueron falladas para tomar onbre conorte en 
los cuydados & enlos pesares quando los ouiesen. E estos son oyr cantares & sones & 
estormentes & iugar axedrez o tablas o otros iuegos semeiantes destos", vinculando así, 
una vez más, juegos de tablero, conversación y lo que hoy llamamos literatura. Además 
del rey, en las Partidas se explicita "cómo y por qué los caballeros deben tener alegría, es 
decir, ser bien costumbrados" [Partidas 2.21.20] vinculando ahora la alegría a la cortesía 
y a las buenas costumbres, algo que tendrá continuación en los textos sapienciales que 
tratan de la mesura, la temperancia y la sufrencia. Para el propósito de este texto, ya 
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hemos visto cómo esta alegría se gestiona legal, sapiencial y moralmente y cuáles son los 
modos de expresión emocional de esa alegría que el poder espera, auspicia, tolera y 
deplora; queda ahora por analizar cuál es el sistema afectivo vinculado al juego y qué 
otras emociones y virtudes elicita; y la cuestión más importante, cómo ubicar este 
discurso emocional en la historia del control de la expresión personal, la integración de 
las normas sociales y la evolución de la demanda de contención propias de la modernidad 
disciplinaria. En lo que sigue contestaré a las dos últimas preguntas.   
 
Alegría represiva  
 
 En las instancias lúdicas que presentaré a continuación, encontraremos una 
constante: las fuentes prescriben y premian el autocontrol, la contención y la represión 
emocional, naturalizando así conductas no-espontáneas, calculadas, racionales, para 
gestionar la ira, el deseo de enriquecimiento, la pillería, la tendencia al fraude y otras 
emociones y comportamientos considerados alteradores del orden social. Necesitamos 
evitar la fácil trampa de creer en la idea de una condena al juego presente en las leyes de 
las Partidas, en las Cantigas de Santa María y el Ordenamiento. Salvo en las Cortes de 
Jerez de 1268, donde refrenda la prohibición foral del juego, Alfonso X no condena esta 
actividad, sino que está interesado en gestionar las ilegalidades a él vinculadas, y regular 
las actitudes y emociones que genera, además de los lugares donde se practica. Alfonso, 
asiduo jugador a juzgar por las iluminaciones del Libro de los Juegos, donde aparece 
hasta nueve veces, conoce de primera mano la "ynclinación natural de los hombres al 
juego" mencionada en los Castigos. De ahí que trate de regularlo y no de reprimirlo, lo 
que sería social y políticamente ineficaz. La división entre las actividades asociadas al 
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juego no se establece ⎯ como puede hacer creer la ficción judicial ⎯  entre lo legal y lo 
ilegal, y mucho menos entre inocentes y criminales, ya que cualquiera, en cualquier 
momento, puede incurrir en delito lúdico; se establece más bien entre actitudes que se 
cree oportuno perseguir y aquellas que se deja en paz. Pero Alfonso va más allá de lo 
judicial, y no solo en las Cantigas estableciendo a la Virgen como jueza: como hemos 
visto en las citas del LJ y las Partidas anteriores, no se limita únicamente a legitimar unas 
prácticas lúdicas concretas, sino también a modelar la psique mediante la prescripción de 
la alegría como emoción sancionada por el poder. Cuando esta emoción no determina los 
comportamientos de los jugadores, sus actitudes entran en el terreno de lo ilegal y son 
juzgadas por la divinidad y por los poderes terrenales. Los motivos para preferir la 
regulación sobre la prohibición, aparte de la ideología eutrapélica señalada, pueden ser 
económicos, como ha notado Carpenter (“Fickle fortune” 274), pero también son sin 
duda políticos.  
 Ciertamente, como hoy en día sucede con la prostitución y la marihuana, en ese 
momento Alfonso X ve mayor rentabilidad en la regulación que en la prohibición y 
deshecha pruritos moralistas en aras de sustanciosos ingresos. Es lo que defiende 
Carpenter, para quien a pesar de la diversidad temática de las leyes del Ordenamiento, 
éstas "are unified by their patent concern for the economic success of the royal gaming-
houses" (274). De hecho, a favor de la hipótesis económica de Carpenter, podría 
mencionarse que en 1272 se redacta la carta real de aprobación del primer casino en 
Murcia, y cuatro años más tarde el Ordenamiento dispone penas en varias de sus leyes a 
quienes proporcionen los medios para el juego al margen de las tahurerías controladas 
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por el orden monárquico.52 Pero esta misma prohibición significa que el Ordenamiento 
supone un esfuerzo por contener en determinados lugares una actividad cuyas 
consecuencias alteran el orden social y por regular su práctica. Alfonso X, en efecto, no 
desea castigar excesivamente a los tahúres del reino, pues de ellos dependen parte de sus 
finanzas, pero tampoco va a permitir que el juego derive en acciones alteradoras del 
orden social, ni en los casinos ni en cualquier otro lugar.  
 Pues no solo los tahúres juegan: como vimos en las leyes de las Partidas y como 
se observa en las iluminaciones del Libro de los Juegos, en las Cantigas que abordaremos 
a continuación y en las leyes del Ordenamiento, el juego arrastra a la sociedad entera. Al 
igual que hoy en día las penas dispuestas para quienes conducen bajo el efecto del 
alcohol no ilegalizan el alcohol, sino que hacen visible que beber alcohol es una actividad 
común y extendida, el juego en tiempos de Alfonso X era una actividad común, extendida 
y popular, a tenor de su presencia en las fuentes; tan extendida y popular que la 
regulación de su potencial para la creación de conflictos interpersonales, ataques de ira, 
enriquecimientos ilegítimos, pérdidas de patrimonio, cambio de manos de arsenal militar, 
                                                   
52 En varias leyes, el Ordenamiento aclara que la protección jurídica real solo se da cuando se juega en las 
"tafurerías del rey" y condena la actividad lúdica fuera de las tafurerías aprobadas. Específicamente, la Ley 
32 establece penas severas para quienes jueguen o faciliten el juego fuera de las tafurerías reales: "Aquellos 
que jugaren fuera de las tafurerias del rey sin mandamiento de aquellos que las tovieren, despues que 
fueren arrendadaso puestas en recabdo, que peche cada uno de ellos por cada vez que le fuere provado diez 
mrs. de la moneda nueva. E si el tablajero que sacare el tablaje lo consintiere o lo encubriereen su casa, que 
le peche veinte mrs. de la moneda sobredicha cada vez que le fuere probado que lo face; e el tercio de estas 
calunias que sea de los alcaldes que librar en los pleytos de las tafurerias, e el otro terciode los acusadores;e 
si los acusadores fueren de aquellos que se acaescier en el juego, que sean quitos de las sus calunias, e que 
ayan el tercio de las calunias en que fallaren aquellos que ellos acusaren:e si non ovieren de que las 
pecharlas calunias que sobredichas son, que los recabden los alcaldes, e que les den doscientos azotes, con 




blasfemia, daños materiales, robos, trampas y demás artimañas y comportamientos poco 
civilizados que convertirían a los súbditos alfonsíes en sujetos de difícil manejo político 
debía ser confinado.  
 Hoy en día, en el estado de Pensilvania, adquirir y consumir alcohol no está 
prohibido, pero ambas acciones se confinan a determinados lugares: la venta, a aquellos 
que tienen licencia para vender alcohol; el consumo, a casas particulares, bares y 
restaurantes con licencia autorizativa. En tiempos de Alfonso X, lo mismo puede ser 
aplicado al juego: no se condena, es más, a tenor de la ideología eutrapélica del monarca, 
se aconseja en una dosis moderada de juego incluso al rey, pero su actividad se confina a 
los casinos reales, mientras los comportamientos y emociones que puede desencadenar se 
regulan. Del mismo modo, así como existen crímenes vinculados al consumo del alcohol 
y consumo de sustancias psicotrópicas, en tiempos de Alfonso había crímenes 
provocados fundamentalmente por el juego. Así, el juego aparece en las fuentes alfonsíes 
repetidamente como propiciador de blasfemia y ataques de ira.53 Es más, para Partidas 1. 
24.5, se trata de una de sus causas principales: 
Contesce a las uegadas que los omnes males e uiles en logar de guardar e onrrar 
las fiestas assi cuemo sobredicho es que en esos dias se meten a iogar dados, e 
otros iuegos, de manera que con la sanna que han por que lo pierden, mueuense 
cuemo omnes de mala uentura a denostar a Dios, e a los santos. E fazen en ello a 
tan grand yerro, que no quiso Santa Eglesia que ficassen sin pena. 
                                                   
53 La asociación entre juegos y blasfemia recorre el medioevo y la tempranomdodernidad ibérica: en 1077, 
dice el Fuero de Jaca: "Per ço que lo nompe de Nostre Senno e dels Santz es sobent blafemar per las tafurs 
y per les qui joguen als datz, y yssen e[n]de muytz furtz e muytz omicidis e fan-se muytz coses contra la fe 
Christiana" (398). Cinco siglos después, se repite la asociación en los escritos de Antonio de Torquemada: 
"Si pierden es abominable cosa su decir mal a Dios y blasfemar, y si lo dexan de decir en puiblico, es 






También la primera ley del Ordenamiento trata "de los que descreen" y regula las penas 
para aquellos que durante el juego son incapaces de contenerse:54 
El rico ome que jugare los dados e tambien el fijo d'algo que descreyere que la 
primera vegada que descreyere peche veínte maravedíes de oro e por la segunda 
cuarenta maravedíes, o dineros cuanto valieren estos sobredichos, e por la tercera 
vez, que sea acusado para ante el rey. E esta caloña mesma ayan los infantes e los 
cavalleros. E los escuderos que jugaren los dados e descreyeren pechen diez 
maravadíes de oro, e por la primera vez, escape, e por la segunda préndanlo por la 
calumia que sobredicha es, e si no oviere de qué los pechar, que lo recauden los 
alcaldes e las justicias en guisa que parezca ante el rey. E el ome que non fuere 
hijodalgo que jugare los dados e descreyere que peche por la primera vez seis 
maravadíes de oro, e por la segunda doze, e por la tercera vez que le corten dos 
dedos de la lengoa en travieso. E si no oviere de qué pechar la caloña que 
sobredicha es, que por la primera vez le den treinta azotes, e por la segunda 
cincuenta azotes, e por la tercera vez que le corten la lengua como sobredicho es. 
E de los tafures que juegan los dados e non usan otro menester e viven e guarecen 
en las tafurerías, e descreen, que non tovieren de qué pechar la caloña que 
sobredicha es, que por la primera vez que los den treínta azotes, e por la segunda 
vez que les fagan dezir: "Señor Dios e Santa María, en vós creo, en vós fío", e por 
la tercera vez que le corten la lengoa como sobredicho es. E el judío o moro que 
jugare los dados e descreyere, e dixiere mal de Dios e de Santa María e de otros 
santos algunos, non escape por la pena que sobredicha es, mas que le recauden el 
cuerpo e cuanto oviere para ante el rey, e él fará y lo que por bien toviere. (380) 
 
Los castigos económicamente progresivos y el daño físico como último bastión en caso 
de reincidencia son pasos previos a la pena más temida y más potencialmente dañina: la 
                                                   
54 El estudio de Eugen Wohlhaupter de la legislación española sobre el juego desde el período romano hasta 
el siglo XVIII continúa siendo la única introducción panorámica del asunto. Véase "Zur Rechtsgeschichte 
des Spiels in Spanien" 55–128. Robert A. McDonald ha realizado una edición del Ordenamiento cotejando 
los quince manuscritos existentes del texto, Libro de las Tahurerías: A Special Code of Law, 1995. 
MacDonald ha publicado también en microficha una transcripción del manuscrito base de su edición 
notando las concordancias de éste con otros manuscritos. Véase Text and Concordance, 1994, y una 




vista directa con el rey. Nótese que a ella solo acceden "rico omes", "fijos d'algo", 
"infantes" y "caballeros", además de moros y judíos, quedando excluidos de la visita al 
monarca los escuderos, los tahúres y otros miembros del cuerpo cívico. En cuanto a los 
moros y los judíos, el estatus legal inferior que se revela en esta primera ley se ve 
refrendado en la ley 24, donde se prohíbe apostar esclavos cristianos, pero se permite 
apostar esclavos y cautivos moros y judíos.55 Por otro lado, es llamativa la falta de dureza 
con los tahúres, a quien lejos de hacer pagar una cantidad elevada de dinero o de llevar 
ante el rey, se les consiente decir solamente "Señor Dios e Santa María, en vós creo, en 
vós fío" la segunda vez que incurren en blasfemia.  
Se trata de una tolerancia que podría explicarse de nuevo recurriendo al motivo 
económico, como hace Carpenter. Pero además, para entenderla, creo que debemos 
considerar cuál es la posición social del tahúr cuando se redacta el Ordenamiento. En 
Espéculo 4.7.6 se desacredita a los tahúres para ejercer como testigos en un pleito, en un 
texto que se repite casi idénticamente en Partidas 3.16.8.56 En ambas leyes, además de a 
los tahúres, se desacredita como testigos en pleitos a hermafroditas, travestis, ladrones, 
                                                   
55 "Sobre cuerpo de cristiano, nin de judio, nin de moro non empresten dineros nin jueguen en las tafurerias, 
porque saben que el cristiano que essuelto, e los judios e los moros, como quiera que son forros, esten sobre 
si señores; empero si algunos y oviere, que su moro o cativo quisieren jugar o empeñar, puedenlo facer,o 
siervo sierva, o el derecho que y oviere; e aquel que lo jugare o empeñare, e aquellos que jugaren o 
empeñaren su siervo sobre ello, en tal razon como esta, que lo fagan con buen recaudo, e si non, que se 
pierda" (392). 
 
56 "Testiguar non deve omne que aya perdido el sseso, por qual manera quier que ssea, en quantol durare la 
locura; nin otrossi omnes que son de mala vida, assi como ladrones, o robadores de lo ajeno sin derecho o 
alcauetes conoscidos; nin omne que aya natura de baron et de mugier, o que ande en semeiança de mugier; 




locos, alcahuetes y, en general, "omnes que son de mala vida". Al contrario que de la 
gentileza, de quien se espera, dada su posición social, un comportamiento cuya 
ejemplaridad pivote sobre la mesura y la contención ⎯ como leímos en las Partidas, el 
Libro de los Cien Capítulos, el Setenario, las Flores de Filosofía, los Bocados de Oro y 
los Castigos. Cabe suponer que del tahúr, como miembro de un grupo social compuesto 
por quienes contravienen la norma sexual y social, no se puede esperar gran cosa, y de 
ahí la atenuación de las penas que se le imponen. En efecto, del tahúr solo se puede 
esperar que "por fuerza sean ladrones, e omnes de mala vida". Es más, según Partidas 
7.14.6, cuando incurren en un crimen menor que el asesinato, el culpable es la víctima.57 
 Ocho años antes de la promulgación en 1276 del Ordenamiento, durante las 
Cortes de Jerez de 1268, Alfonso había reiterado la prohibición foral del juego en sus 
dominios. En la específica ley que se redacta en Jerez, se prohíben tajantemente las casas 
de juego y el juego en plazas, tabernas, y casas, disponiendo el exilio para aquellos de 
rango menor al de caballero que la incumplan. Se prohíbe también organizar apuestas con 
dados u otros juegos, prestar material necesario para el juego, apoyar a los tahúres, y se 
insta a los "rico omes" a prevenir que sucediesen apuestas en sus casas, con la excepción 
de los caballeros cuando jugasen ajedrez o tablas por poco dinero (RAH, Cortes de los 
                                                   
57 "Tahures, e truhanes acogedo algun ome en su casa como en manera de tahureria, porque jugassen y: si 
estos atales aluergando, o morando por tal razon como esta en aquel lugar le furtare alguna cosa, o le 
fizieren algu tuerto, o mal, o desonrra a aquel q[ue] los acogio, deue lo sufrir, e non gelo puede demandar, 
nin son tenudos los tahures de recebir pena ningua por ello: fueras ende si matassen a el, o a otro alguno. 
Esto es, porque es muy gran culpa de aquel que tales omes recibe en su casa a sabiendas. Ca todo ome deue 
asmar que los tahures, e los vellacos vsan de la tahureria, por fuera coviene que sean ladrones, e omes de 
mala vida: e porende si le furtaren algo, o le fizieren otro daho, suya es la culpa de aquel q[ue] ha la 
compahia con ellos" Partidas 7.14.6, 
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antiguos reinos 78) Promulgada bien como sincero intento de acabar con el juego en los 
terrenos reales, bien como confirmación del monopolio real de las casas de juego, el caso 
es que la ley jerezana, como otras leyes forales anteriores, no expande su alcance a la 
expresión emocional y conductual de los jugadores: prohíbe, no regula; es decir, no 
prescribe comportamientos ni da pie a la naturalización de conductas previsibles.  
 Sin embargo, además de código jurídico, el Ordenamiento es un tratado sobre las 
emociones y un manual de buenas maneras. Sus leyes asumen que el juego excita, 
arrastra emocionalmente a los jugadores, y de ahí el peligro de que induzca a 
comportamientos punibles y alteradores del orden cívico. Los más graves serían los 
asesinatos, las peleas y la blasfemia. Como el maestro Roldán aclara en el prólogo, se 
hizo el Ordenamiento "apartadamente" porque los pleitos de juegos no aparecían 
contemplados "en los libros de los derechos nin de los fueros", y además porque "se 
escusen las muertes e las peleas en las tafurerías" (379). Como las Partidas, en donde se 
prescriben actitudes, vestimentas y estados emocionales, el Ordenamiento supone un 
esfuerzo del poder por expandir su mandato a la psique. Y se hace insistentemente, 
regulando la conducta en lugares que precisamente por ser nido de ladrones, tahúres, 
prostitutas, y toda clase de "omnes de mala vida", pero adonde también acuden 
gentilhombres, caballeros, eclesiásticos, escuderos y campesinos, son ideales para la 
implantación de una educación emocional y conductual. Pues es allí donde se juega, es 
decir, donde el éxtasis, la desconfianza, el miedo, la tristeza, el odio, la compasión, la 
envidia y la jactancia se desatan con facilidad, y donde conductas preocupantes para el 
monarca por la violencia que involucran aparecen con frecuencia.  
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 Su tratamiento en la ley primera del Ordenamiento nos indica que entre los 
diversos descuidos de la auto-vigilancia a la que deben someterse los individuos cuando 
juegan, la blasfemia aparece como el resultado más grave de la falta de contención. En el 
Ordenamiento se regula como infracción verbal, y en las Cantigas de Santa María varios 
jugadores blasfeman mediante actos. Se trata de una infracción peliaguda, que Robert I. 
Burns califica como "amorfa" (“Introduction” 5), ya que se metamorfosea según el 
contexto. Además, al contrario que sucede con la herejía, de la que moros y judíos no 
podían ser acusados, la blasfemia era abarcadora: cualquiera podía incurrir en élla. 
Como infracción verbal no se trataba entonces de un crimen exento de víctima. De hecho, 
como recuerda Burns, para Tomás de Aquino y posteriormente, la blasfemia suponía un 
crimen más grave que el asesinato, pues el daño iba dirigido contra Dios;58 además, en el 
Corpis Juris Civilis se la castiga con la pena de muerte. Alfonso X, como vemos en la 
primera ley del Ordenamiento, no aplica la pena capital a quien no puede contenerse e 
incurre en blasfemia, y discrimina entre clases sociales y grados de reincidencia. Además, 
en Partidas 7.28, intenta controlar su carácter amorfo diferenciando entre las diversas 
circunstancias y personas que pueden incurrir en ella. Para el monarca, judíos y moros 
insultan la fe rechazándola, los herejes pervirtiéndola, y los desesperados perdiéndola; se 
castiga más severamente a los "omes de mejor linaje e mas noble sangre", pues en ellos 
se supone un autocontrol de acuerdo a su condición (Partidas 7.28.2), que a caballeros y 
escuderos, a quienes se les premia por un cierto control en la expresión de sus emociones. 
Así, si un caballero o escudero insulta a una masa anónima de "otros santos" en lugar de a 
                                                   
58 "Blasphemy was not a victimless crime to the medieval lawyer, since it called down upon the land the 
vengeance of an angry God" Burns, "Introduction” 8  
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Dios o la Virgen María, la primera vez paga solo la mitad de la pena (Partidas 7.28.3). 
Sobre campesinos recalcitrantes recae el exilio (Partidas 7.28.4), y a quien no tiene nada 
que perder se le hierra en la boca la letra "b" la primera vez, y pierde parte de su lengua la 
tercera (Partidas 7.28.4). No obstante la atenuación de la pena con respecto al Derecho 
Romano y a la visión escolástica de santo Tomás, Partidas 1.5.76 salva la seriedad de la 
blasfemia como delito al situar su equivalente secular, la difamación, por encima del robo 
en gravedad. 
 Aquellos que blasfeman mediante un acto reciben un tratamiento duro en Partidas 
7.28.5, donde para quienes escupen sobre una imagen sacra, le lanzan piedras, o cometen 
otro tipo de profanación, se dispone la pena que atañe a quienes reincidieron tres veces en 
blasfemia de palabra. En las Cantigas de Santa María la dureza se acrecienta y las 
anteriores mitigaciones y diferenciaciones legales desaparecen. O, visto de otro modo, se 
recupera su dureza tradicional, ya que los jugadores que blasfeman son tratados en las 
CSM siguiendo los modelos establecidos por el Espéculo, el Fuero de Salamanca, el 
Fuero Juzgo y los diversos fueros municipales que regulaban el mundo del juego antes de 
la redacción del Ordenamiento. 
En las CSM, donde se remoza la asociación de quienes juegan con la insania y los 
"omnes de mala vida" de las Partidas, se fragua un enlace causal entre el juego, la ira y la 
blasfemia, generando situaciones ideales para enseñar mediante la aplicación de duras 
penas una valiosa lección sobre la necesidad de contención emocional y expresiva 
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mientras se juega.59 Las nueve cantigas que se ocupan del juego lo tratan como la ocasión 
propiciatoria del desorden social y reservan un destino poco deseable para sus devotos. 60 
En la cantiga 6, la Virgen resucita a un niño que es asesinado por un judío por cantar 
"Gaude Virgo María". La escena que prepara el asesinato es la siguiente: 
Depois, un dia de festa, | en que foron juntados 
muitos judeus e crischãos | e que jogavan dados, 
enton cantou o meno; | e foron en mui pagados 
todos, senon un judeu que lle quis gran mal des ende (CSM 6) 
 
Una vez el niño ha resucitado, le cuenta a su madre ⎯ que había pedido la intercesión de 
la Virgen ⎯ cómo el judío jugador lo había matado y que había soñado con María todos 
los días mientras había estado muerto. La condena del acto se extiende a toda la 
comunidad judía: 
Quand' esto diss' o meno, | quantos s'y acertaron  
aos judeus foron logo | e todo-los mataron; 
e aquel que o ferira | eno fogo o queimaron,  
dizendo: «Quen faz tal feito, | desta guisa o rende (CSM 6) 
 
La última escena, textual y gráfica, de esta cantiga, donde se quema al judío jugador y 
asesino, se lleva a cabo en un lugar público, de modo que todos los miembros de la 
comunidad civil contemplan las consecuencias de la falta de autocontrol. Esta cantiga 
ejemplifica lo señalado en la cita anterior de las Partidas: los días festivos son propicios 
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60 Son las cantigas 38, 72, 136, 154, 163, 174, 214, 238, 294. Además, aparecen referencias misceláneas a 




para la celebración de juegos que conducen a actitudes reprobables. También aparece 
aquí la confluencia entre judíos y cristianos en espacios lúdicos. A lo largo de la Edad 
Media, las autoridades cristianas intentaron prevenir y disuadir contra las relaciones entre 
judíos, moros y cristianos, fundamentalmente alegando preocupaciones que concernían a 
la ortodoxia religiosa, las relaciones sexuales entre miembros de distinto dogma, las 
consecuencias de una competencia económica desfavorable y la amenaza de 
enfrentamiento bélico. Está claro, sin embargo, como se apreciaba en las leyes 1 y 24 del 
Ordenamiento antes citadas, que Alfonso, aunque disponía penas mayores para moros y 
judíos, no prohibía su entrada en los casinos. Tampoco les prohibía jugar en palacio, a 
tenor de las múltiples iluminaciones del LJ en las que aparecen. Y el miedo a la mezcla 
sexual entre cristiano y mora no parece afectarle a él, si nos atenemos a las nueve 
iluminaciones en las que Alfonso aparece jugando ajedrez en el LJ, todas ellas con 
mujeres. De hecho, Ana Domínguez Rodríguez no duda en describir al monarca como 
“gran amador de mujeres” (56) y señala la cautela que censores posteriores tuvieron a la 
hora de raspar en el lugar preciso la iluminación del f. 48r (fig. 1), de modo que no se 
percibiese cómo el rey de mirada satiriática estira su mano izquierda hasta alcanzar la teta 




Fig. 1. Libro de los Juegos, ms. T.I.6, f.48r, RBME. Imagen obtenida gracias a la 
digitalización del facsímil de la página web de MacGregor Historic Games. 
 
Como se aprecia en la imagen, la postura de ambas mujeres no es recatada. Que se trata 
"indudablemente de moras" lo señala Márquez Villanueva, "según delata la aleña en 
manos y pies de la primera, igual que en el pie derecho de la segunda" (Concepto cultural 
alfonsí 273). Además de la aleña, han de notarse las sankas, calzado árabe de gruesas 
suelas que las jugadoras han dejado a un lado para entregarse al ajedrez y a las miradas y 
deseos del monarca; abunda en su identificación como moras, según Márquez 
Villanueva, que "los cuerpos aparecen depilados con el mayor escrúpulo" (273).61 
 En la cantiga 38, tras la ocupación de un monasterio abandonado en Francia por 
"maas conpannas", "ribaldos e jogadores de dados" y  "ontr'os malaventurados", uno de 
                                                   




ellos comienza a perder y a denostar a los santos y a la Virgen. Entonces una mujer entra 
al monasterio y reza por que la Virgen perdone los pecados del blasfemador. Como 
lección a la mujer para que deje de creer en los "ídolos pintados" que a él no lo habían 
apoyado en el juego, éste lanza una piedra a la Virgen, atinando en el niño, arrancándole 
un brazo y provocando que comience a sangrar. La Virgen entonces alarga su brazo para 
rescatar el brazo caído de su hijo y alivia su llanto mostrándole sus milagrosos pechos 
lactantes. Inmediatamente la Virgen envía, "como monteyros ben mandados" a dos 
demonios a aplicar la pena de muerte.  Una vez muerto, el tahúr es víctima de un intento 
de canibalismo por parte de sus antiguos compañeros de juego. María no duda entonces 
en enviar de nuevo a los demonios para ahogar a los caníbales en el río. Todo ello, de 
modo "que todos escarmentados | fossen quantos dest' oyssen falar". La estructura de la 
cantiga se cierra con un milagro que confirma que el mensaje ha sido recibido: la Virgen 
extrae de la garganta de un caballero que había escuchado la historia del escarmiento una 
piedra y el caballero y sus compañeros se quedan maravillados ante ambos, escarmiento y 
milagro. El caballero, capaz de contenerse, es liberado de la piedra que dificultaba su 
capacidad de habla, de modo que el castigo de esta cantiga es que aquellos capaces de 
autocontrolarse, que usan sus palabras para adorar a María en lugar de para insultarla, son 
premiados con la eliminación de los obstáculos para hacerlo.  
 La cantiga 72 tiene una estructura similar. Relata como "o demo matou a un tafur 
que deostou a Santa Maria porque perdera". De nuevo, un jugador en un ataque de ira, 
insulta a la Virgen y es castigado por un demonio enviado por Dios. No hay milagro sin 
embargo aquí, solo condena de la blasfemia mediante la pena capital que el fantasma de 
un hombre describe al padre del finado: "pelas costas tod' atras / partid', e ll' o cor verás / 
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assi per ygual [...] / Da testa e a serviz" (CSM 72). En otras cantigas donde la conducta de 
los jugadores es reprobada, la estructura tradicional de éstas se mantiene - normalmente 
finalizan con un milagro y uno o varios oradores alabando a la Virgen en la última escena 
de los paneles.62 La inusual alteración de esta naturaleza recursiva en la cantiga 72, 
donde en el último panel (fig. 2) aparece solamente el entierro del jugador a cargo de una 
comunidad que ha aprendido la lección señalada anteriormente a favor de la contención 
verbal, puede ser explicada porque, en este caso, el jugador había descreído "mui 
descomunalmente". Un milagro sería entonces redundante, porque lo que importa 
integrar de esta cantiga no es la necesidad de adorar a María, sino la exigencia de mesura 
verbal.  
                                                   




Fig 2. Cantigas de Santa María,  ms. T-I-1, f. 106v, RBME. Imagen obtenida gracias a la 
digitalización del facsímil de SCETI Cantigas de Santa María Project. 
 
El título de la Cantiga 238 indica que de nuevo la ocasión de la blasfemia es la pérdida en 
el juego y abunda en la enseñanza de la cantiga anterior, repitiendo la falta de adoración 
final en el último panel. 63 Como sucede en la cantiga 72, el jugador, en este caso un 
juglar, había blasfemado más de lo usual, tanto de acto como de palabra. Había escupido 
sobre una procesión del Corpus Christi y, verbalmente, "descreía tan muito, | que quantos 
seían i / foron ên tan espantados | que se foron os mais d' i" (12-13). Por ello, el último 
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portrayal” 63).  
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panel se dedica a mostrar el castigo del jugador, en lugar de redundar en el requerimiento 
de adorar a María. Un demonio llega para atormentar al jugador insolente, deformando su 
cuerpo y enviando su alma al infierno. Antes, el objetivo didáctico de la cantiga se 
específica más, ya que en el texto el jugador incapaz de controlar su lengua es castigado 
de modo que "nunca mais falou nada". Lo que es importante retener, tanto en esta cantiga 
como en las anteriores, es la prohibición de habla descocada y de actos desvergonzados, 
no una supuesta condena del juego que no resistiría una comparación con otras fuentes 
alfonsinas ni una contextualización a tenor de su ideología eutrapélica.  
 La imposición de contención no solo afecta a los hombres. La cantiga 136 
describe cómo una jugadora alemana lanza una piedra a la imagen de Jesús en la villa 
pullesa de Foggia. Esta cantiga abunda en el carácter común y extendido de los juegos al 
explicitar que "com' é ssa usança" (como es su costumbre), la partida se lleva a cabo en 
grupos formados por hombres y mujeres, frente a una iglesia y en presencia del Rey 
Conrado, hijo del emperador. La piedra es detenida por la Virgen antes de impactar en el 
rostro de Jesús, pero no puede evitar que termine impactándole en el codo. Tal milagro 
hace que el rey castigue severa y públicamente a la jugadora "astrosa": "des i per toda-las 
ruas da vila rastrada; desta guisa a sa Madre quis Deus dar vingança" (34-35). Acto 
seguido, el rey ordena repintar la estatua y vigilarla. Sin embargo, el brazo no se restaura, 
pues Dios desea que la marca del impacto quede como testimonio de los sucedido en la 
memoria colectiva de la villa.  
 Como en la cantiga 136, la protagonista de la cantiga 294 es alemana y juega a 
los dados frente una iglesia en Apulia, una coincidencia contextual y argumental que ha 
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hecho pensar que ambas cantigas provienen de una misma fuente.64 Pero en este caso, no 
es la Virgen que detiene la piedra que la mujer lanza al haber perdido, sino uno de los 
ángeles que flanquean la imagen de María y el Niño. En lugar del rey, como agente 
penalizador, la pena se aplica inmediatamente por quienes contemplan el milagro: E 
quantos aquesto viron | fillaron lógo de chão / a mollér e dar con ela | foron nas chamas 
ardentes (29-30). La marca del impacto queda, finalmente, para siempre en la mano del 
ángel, de modo que facilita la memoria colectiva del suceso y hace que la imagen sea 
tenida en mayor estima que antes del ataque de ira que provocó su ruptura.  
 Como en las CSM, en el Ordenamiento, diversas leyes prescriben y premian el 
autocontrol, la contención y la represión emocional. El alcance del tratado es psicológico: 
no se contenta, como sucede con la escueta ley sobre el juego redactada en las Cortes de 
Jerez de 1268, con referirse al acto del juego, sino que, como vimos en la ley 1, detalla la 
panoplia de actividades y expresiones emocionales que el juego suscita, disponiendo 
diferentes penas para cada delito acordes con la gravedad del mismo, el estatus social del 
criminal, la casuística, el contexto y la reincidencia. 
 En la ley 2 aparece una constante del código: la necesidad de entregar al rey un 
séptuplo de la pena económica que se robó y a la víctima del robo el doble de lo robado. 
Este requerimiento se da cuando el jugador incurre en "furto manifiesto", y encontramos 
la vinculación entre las trampas, el robo y las setenas también en las leyes 8, 9 y 17, 
siguiendo la asociación que ya se había establecido en el Fuero Real 4.13, ley sobre “los 
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furtos e de las cosas encubiertas". En el caso de que el criminal no tenga de donde sacar 
el dinero, la ley segunda del Ordenamiento establece diversos castigos físicos y 
humillaciones públicas para el criminal dependiendo del grado de reincidencia. De 
nuevo, como en las CSM, el castigo se hace público para enseñar a la sociedad entera una 
lección. En el caso de la ley 2, el tramposo que "juega con dados de engaño en con 
escaques de engaño" debe recibir "cincuenta azotes en la plaza con los dados colgados al 
cuello" la primera vez que es descubierto; la segunda, la mano con la que juega debe ser 
cortada. Tras un crimen emocional como la blasfemia abordada en la ley 1, la ley 2 regula 
una actividad que requiere un cálculo previo, como es el juego con dados o tablero 
trucado, estableciendo una división que nos permite discriminar entre las leyes que se 
ocupan de conductas previstas y racionales, las que se ocupan de reacciones emocionales 
espontáneas, y aquellas que pueden ser causadas bien por un cálculo previo o por un 
arrebato espontáneo.  
 Entre las primeras, además de la ley 2, encontramos la ley 15 (sobre tablajeros 
que sistemáticamente consienten y encubren delitos) la ley 19 (sobre tahúres que engañan 
sobre el valor de los peños), la ley 28 y la 32 (sobre quienes se juntan a jugar fuera de los 
casinos reales), la 35 (sobre quien roba a quien acoge "a soldada o a bienfazer" en su casa 
para ir a jugárselo a las tahurerías), la ley 42 (sobre quien se hace pasar por tablajero), y 
la ley 43 (sobre quien acoge a un jugador en su casa sin permiso del tablajero). Entre las 
segundas, además de la ley 1, encontramos la ley 5 (sobre quienes destrozan los dados), 
la ley 6 (sobre quienes golpean, apuñalan, tiran de los cabellos o "dieren cozes") y la ley 
7 (sobre quienes rompen el tablero con un cuchillo o de otro modo).  Otras leyes quedan 
en un territorio intermedio entre una casuística provocada por la falta de autocontrol y 
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una conducta calculada de antemano. Así, en este grupo ubicaríamos la ley 9 (sobre quien 
pide más de lo que el peño vale), las leyes 12 y 13 (sobre quienes interrumpen el juego), 
la ley 16 (sobre quienes roban en los casinos), y la ley 17 (sobre quienes roban peños y 
dineros y huyen). Las leyes restantes regulan prácticas necesarias en el funcionamiento 
de los casinos, por ejemplo, quién puede dar testimonio (leyes 20 y 25), qué se puede y 
qué no se puede apostar (leyes 23 y 24), cómo se deben probar los pleitos en las 
tahurerías (ley 27),  y cuáles son los juramentos de acuerdo a la religión del testigo antes 
de testificar en una contienda (ley 41). Otras, se ocupan de cuestiones generales cómo 
cuando se puede jugar fuera de los casinos reales (ley 29), cuáles son las funciones de los 
alcaldes en la resolución de los pleitos (leyes 30, 33, 39, y 44), y qué hacer con lo 
apostado cuando se trata de "vino o cosas de comer" (ley 31). 
 Un buen ejemplo de infracción emocional que premia la integración del 
autocontrol lo provee la ley 5. Trata de "aquellos que echaren los dados a perder" y 
alcanza a quienes que, habiendo aprendido la lección de la necesidad social y psicológica 
de represión conductual, han desarrollado una racionalidad que les hace escoger una 
actitud valorando por encima de los beneficios a corto plazo las consecuencias a largo 
plazo. La ley dice: 
Aquellos que echan los dados a perder, por un par, pechen dos tantos tan 
buenos como aquellos que echaren, o de cuanto costaren. E si los 
quebrantaren con los dientes e los tragaren que sean quitos de los no 
pechar. Empero el tablagero que sea tenido de los cambiar e de 
emprestágelos cuando los quisieren los jugadores que jugaren en las 
tafurerías. E si el cavallero o escudero quisiere desonrar a otro cavallero nin 
escudero en las tafurerías del rey, que se lo demanden unos a otros por sus 




No solo se premia el autocastigo como reflejo de la integración de la ley con la 
exoneración del pago de la pena; además, el tablagero, es decir, la persona propietaria de 
los materiales de juego (que no debe confundirse con quienes toman "las tafurerías a 
renta" (Ley 10), los tenedores de los casinos), está obligado a premiar la conducta de 
quien se autoimpone la ley concediéndole dados cuando el jugador así lo demande, a 
riesgo de volverlos a perder ⎯ ¿para siempre? ⎯ en el estómago del tahúr. Dañarse a 
uno mismo es recompensado con la eliminación de la pena y con una posición social 
cuyos privilegios son sancionados por el rey  en el casino. Si en la ley 2 el pago 
directamente al rey significaba un refuerzo de la autoridad real, en esta ley una vez el 
poder se ha internalizado hasta el punto de que uno mismo se propina un castigo, la 
autoridad real se integra en la psique de sus sujetos.  
 Otro ejemplo cuyo subtexto ratifica el éxito del autocontrol aparece en la ley 7 del 
Ordenamiento, donde se lee: 
Cualquier que firiere el tablero con punta de cuchiello, por cada ferida que 
diere, que peche medio maravedí de la moneda nueva, e si diere del 
cuchiello que peche un maravedí de esta misma moneda por cada ferida. 
Otrosí si lo quebrantare de piedra o de otra manera que lo peche, peró si lo 
quebrantare en su cabeça mesma que sea quito de non lo pechar. (384) 
De nuevo, la ley absuelve a quien sabe que la expresión de su arrebato iracundo va contra 
el orden cívico si el daño que infringe no está dirigido correctamente. La ira, siendo la 
emoción que surge al perder una apuesta o la partida ⎯ y, consecuentemente, parte o 
todo el patrimonio, propio o ajeno ⎯ necesita ser reprimida para no incurrir en delito. 
Pero Alfonso, perito jugador, sabe que precisamente por el componente irrefrenable de 
los ataques de ira, no puede serlo siempre, y dispone una regulación para los momentos 
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en que su expresión sea inevitable. El refuerzo de la autoridad real en los casos anteriores 
es todavía mayor que el que se da en los casos que veíamos en las CSM. Allí, jugadores 
blasfemos, incapaces de reprimir sus improperios verbales y de acto contra la divinidad, 
eran castigados severa y públicamente. En la ley 5 y la ley 7 del Ordenamiento, aquellos 
que han internalizado las normas sociales de convivencia y son capaces de contener, 
aunque sea en parte, la expresión emocional redirigiendo el daño hacia ellos mismos en 
lugar de hacia otros, son premiados doblemente, con la exención de la pena y con un 
estatus privilegiado en los casinos.  
 Tal sujeción biopolítica que insta al individuo a autoneutralizar su potencial de 
destrucción del orden mediante la autolesión y la mutilación aparece también en las CSM. 
La cantiga 174 relata cómo un caballero, devoto de la Virgen y gran amador suyo, tras 
perder una partida de dados "descreeu mui fèramente | Como quér que el dissésse | contra 
Déus muita folía, mais de mal diss' essa óra | da Virgen Santa María (6-8). 
Inmediatamente el caballero se arrepiente y, sollozando, corta su lengua. Se retira a su 
casa y se echa en la cama, adolorido. Reza a la Virgen para que lo perdone. Se queda 
dormido y entonces María se le aparece y promete curarlo por haber confiando en ella y 
haberse arrepentido. Pone su mano sobre la boca del caballero, de modo que "nunca pois 
lle dolvéron | boca nen lingua nen dente", logrando una curación que no solo restaura, 
sino que mejora e estado previo del caballero. Una vez recupera la capacidad de habla, 
éste se apresura a rezar a la Virgen en prenda de agradecimiento.  
 En este caballero, como en los dos ejemplos presentados anteriormente del 
Ordenamiento, se refleja el éxito de la biopolítica alfonsí, la creación de una subjetividad 
política que autorreprime el riesgo que representa, el triunfo del disciplinamiento 
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emocional y comportamental. Como entidades programables, los súbditos alfonsíes son 
finalmente sometidos al régimen emocional y conductual más adecuado para el poder y el 
mantenimiento de la paz en las relaciones interpersonales. En estos casos, son pilotados 
por la necesidad de supervivencia ordenada del sistema de las tafurerías (es, 
precisamente, en una tafurería donde el caballero de la cantiga 174 se da a la blasfemia, 
como muestran los paneles 1-3) cuyo beneficio económico señalado por Carpenter es tan 
importante como los beneficios políticos que proveen el confinamiento y la contención.  
Así, las instancias del juego presentes en las fuentes alfonsíes no tienen por objeto 
exclusivo evitar conductas violentas o inapropiadas, sino que, en su conjunto forman un 
dispositivo pedagógico cuyo objeto es la integración de una gestión emocional y 
conductual moderna. La alegría lúdica abordada en las Partidas como emoción legítima 
mientras se juega se asocia, a tenor de las instancias de juego presentadas, con la 
contención. Un jugador alegre es un jugador contenido, que no incurre en excesos 
verbales o de acto y que, si lo hace, es capaz de arrepentirse y mostrar su arrepentimiento 
a través de la mutilación o la autolesión, mostrando así una integración, bien que parcial, 
de la norma social. Los modos de expresión de la alegría que el poder espera y auspicia 
están así vinculados a la eutrapelia, de manera que lo que se valora al jugar es la mesura, 
la circunspección, la prudencia y la temperancia, virtudes cuyo eje es la contención de la 
expresión personal y, consecuentemente, el control sobre las emociones. El gesto 
monárquico se afirma mediante una denegación de todo lo que se escape a la regulación, 
de todas las líneas de fuga por las que se compondría la existencia en los intersticios de la 
norma y de los dispositivos, de todas las fluctuaciones comportamentales que no sigan un 
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programa conductual cuyo eje es la contención y un programa emocional que pivota 
sobre la alegría. 
 
 La cantiga 214 aclara la asociación entre alegría, eutrapelia y contención del 
programa biopolítico alfonsí contraponiendo la alegría a la tafurería, icono de conductas 
descontroladas y teatro de la expresión emocional espontánea.  
Ca se Déus déu aas gentes | jógos pera alegría  
averen, todo o tórnan | elas en tafuraría,  
e daquesta guisa quéren | gãar; mais Santa María    
non lle praz de tal gaança, | mais da que é con verdade (3-6) 
 
Como sucedía con los pasajes del Libro de los Juegos y las Partidas citados 
anteriormente, de nuevo la alegría aparece como la emoción legítima cuando se juega. 
Pero aquí, además, encontramos la razón por la cual tiene que ser así: para contraponerse 
a la tafurería, significando en esta cantiga el deseo de ganar a toda costa y las 
consecuencias emocionales y conductuales que tal deseo suscita cuando no se ve 
satisfecho. La alegría se reafirma además ⎯ como ya lo hiciera en las líneas que abren el 
Libro de los Juegos  ⎯  como emoción prescrita y legítima en su vinculación con la 
voluntad divina. De este modo, quien no está alegre mientras juega no solo es susceptible 
de incurrir en delito secular, también contraviene la voluntad divina. No obstante, quien 
siente lo que debe sentir y actúa en consecuencia, no debe temer ni el poder divino ni el 
poder terrenal. Insiste en ello la ley 29 del Ordenamiento: 
 
La vigilia de Navidad e el día que sean sueltos de jugar, porque en tal 
noche nació nuestro Señor e es Pascua bendita, e deve aver cadaúno alegría 
en su posada. E por esta razón non sea prendado ningún cristiano por juego 
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que faga en estos días. E si los que tienen las tafurerías los prendaren, o 
otros por mandado, que tornen la prenda doblada a su dueño e otro tanto el 
rey. (394) 
 
La alegría es entonces también la causa del juego, no solo la emoción ortodoxa que 
suscita, y su despliegue es protegido de modo que constituye una excepción a la condena 
ubicua del juego fuera de los casinos reales del Ordenamiento. Así, en un mismo 
movimiento eutrapélico, Alfonso X apunta a auspiciar y a controlar las emociones. 
 La legislación alfonsí y los milagros de las CSM están fundados sobre el terror 
como factor de evolución del progreso moral que provee la oportunidad para una 
producción de informaciones. Se trata de informaciones que constituyen un sistema que 
se asegura de que los vigilantes sean a su vez vigilados mediante el recurso a la 
socialización de control. El éxito de la integración de esta formación de enunciados 
emocionales y conductuales depende del establecimiento de recompensas para los 
acusadores y de la extensión de la figura del testigo. En cuanto a lo primero, la mayoría 
de las leyes disponen penas para los acusados que consisten en doblar lo robado o el daño 
producido a la víctima que los acusa. Para los casos en los cuales todos los implicados en 
el quebrantamiento de la ley salen beneficiados, dejando en suspenso el poder real, la ley 
32 establece el chivatazo como dispositivo restaurador del orden monárquico: 
Aquellos que jugaren fuera de las tafurerías del rey sin mandamiento de 
aquellos que las tovieren después que fueren arrendadas o puestas en 
recabdo, que peche cadaúno de ellos por cada vez que le fuere provado diez 
maravedíes de la moneda nueva. E si el tablajero qu sacare el tablaje lo 
consintiere o lo encubriere en su casa, que peche veínte maravadíes de la 
moneda sobredicha cada vez que le fuere provado que lo faze, e el tercio de 
estas calunias que sea de los alcaldes que libraren los pleitos de las 
tafurerías e el otro tercio de los acusadores. E si los acusadores fueren de 
aquellos que se acaecieren en el juego, que sean quitos de las sus calunias e 
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que ayan el tercio de las calunias en que fallaren aquellos que ellos 
acusaren. E si non ovieren de qué las pechar las calunias que sobredichas 
son, que los recabden los alcaldes e que les den dozientos azotes con que 
bevan del agua cadaúno de ellos. (396) 
Se trata de una provisión que amplia su eficacia con la extensión de la figura del testigo a 
todo el cuerpo social. Las leyes 20, 25 y 27 se encargan de ello, recalando en un mismo 
punto: para ejercer como testigo, las diferencias de clase, credo y etnia desaparecen, ya 
que habiendo entrado en las tahurerías, la nueva identidad de tahúr anula las identidades 
anteriores. La ley 20 prescribe que los criminales "non pueden sacar nin desechar el 
testimonio de ningún cristiano por pobre nin desnudo que sea, nin judío, nin moro [...]", 
pues "después que se asientan a jugar en las tafurerías, todos son tafures llamados, por 
que se entiende que tafur puede probar sobre tafur". La ley 25 aclara que la anulación de 
identidades previas que tiene lugar al entrar en un casino incumbe también a los clérigos, 
derogando su jurisprudencia específica: "que cualquier clérigo que sacase tablaje o jugare 
los dados o sobre algunas cosas que fagan a él o él a alguno en las tafurerías, o dixiere o 
fiziere algunas cosas de las que defiende la Santa Eglesia, non le valga, ca después que el 
clérigo saca tablaje [...] deve pasar e judgarse por el juizio que pasan los otros tafures". 
Finalmente, la ley 27, establece penas muy duras contra quienes testimonien falsamente, 
intentando asegurar así el éxito de la extensión de la figura de testigo a cualquier 
miembro del cuerpo social: "e si alguno y oviere que testimoniare en falso e le fuere 
provado, que le saquen dos dedos de la lengua en travieso fuera de la boca e pasénle un 
pliego de parte en parte de la lengua en guisa que non pueda tornar a la boca, e pónganlo 
en la plaza más general de la villa donde esto acaeciere". (388) 
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 La socialización del control mediante estos recursos no solo inculca en cada 
individuo el punto de vista de la reproducción de la sociedad ideal monárquica. Más 
importante aún, intenta eliminar los riesgos vinculados al juego, probabilizados o no en el 
Ordenamiento, a través del ascenso del principio de responsabilidad individual en el 
mantenimiento del orden. Se trata de crear una sociedad en la que sus miembros sean 
capaces de velar por su bien y por el bien de los otros, cuidar de sí para poder cuidar los 
demás, una idea bien conocida en la Edad Media bajo la forma de la indispensabilidad de 
un buen gobierno de sí que anteceda al gobierno eficaz de los otros. En el fondo, 
prescribiendo la alegría como emoción lúdica legítima y la contención conductual como 
principio general de una multitud de prácticas, las fuentes alfonsíes están auspiciando un 
tejido de vínculos sociales atravesado por el imperativo del pilotaje de sí al servicio de la 
unidad social en los lugares ⎯ los casinos ⎯ y en la actividad ⎯ el juego ⎯ 
potencialmente perturbadores de la misma. Ambos, contención y alegría, se constituyen 
así como aparatos de control político desplegados por Alfonso X sobre la esfera lúdica 
con el objeto de generalizar el autocontrol emocional. Pero, como todo discurso, éste solo 
puede verificarse asociándose a los entes y a las ideas que lo refuerzan, experimentándose 
a su contacto, plegando el mundo a sus leyes en un proceso de autovalidación.  
Como hemos visto,  la represión implícita en la alegría lúdica y la contención 
conductual se refieren a formaciones enunciativas que actúan en niveles distintos y 
entrelazados: uno que se repliega sobre la esfera del juego y otro que abarca la totalidad 
de las prácticas sociales. La alegría y la contención se constituyen también como los ejes 
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de una comunidad emocional ideal vinculada al juego y que, a su vez, aspira a tomar a su 
cargo la totalidad de las relaciones interpersonales de la Iberia alfonsí.  
 
La modernidad al tablero en la Iberia alfonsí 
 
 Contestaré ahora a la última de mis preguntas: ¿cómo ubicar este sistema afectivo 
ligado que la práctica de los juegos que se facen seyendo elicita en la historia del control 
de la expresión personal, la integración de las normas sociales y la evolución de la 
demanda de contención emocional propias de la modernidad disciplinaria? Se trata de 
una pregunta que subsume otras dos: ¿por qué vincular lo lúdico a lo político para 
explicar cambios históricos sociales y psicológicos relevantes para la transición de la 
premodernidad a la modernidad?; y ¿por qué hacerlo refiriéndose a la historia de las 
emociones?  
 El cuestionamiento sobre juegos y cambio histórico es el tema central de los 
trabajos de Norbert Elias y Eric Dunning. En efecto, Quest for Excitement es el primer 
trabajo académico que sitúa los juegos y los deportes en una perspectiva histórica de 
longue durée para estudiarlos desde los puntos de vista de las diferencias nacionales y de 
los cambios a través del tiempo.65 Los ensayos que componen QE inventaron un nuevo 
tema de estudio; por ello, su primera tarea fue describirlo. Para hacerlo, se hizo necesario 
diferenciar entre los juegos premodernos y los juegos modernos, interrumpiendo la 
posibilidad de una continuidad engañosa que situaría el estudio de los deportes y los 
juegos tal y como los concebimos a partir de la modernidad en una especie de genealogía 
                                                   
65 Elias y Dunning, Quest for Excitement, 2008.  
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de largo recorrido con sus antiguos ancestros.66 Para Elias y Dunning, la modernidad 
involucra la aparición de tres fenómenos en la práctica lúdica : la disminución de la 
violencia permitida; la existencia de normas escritas y prácticas codificadas; y el borrado 
en lugar de la reproducción de las diferencias que atraviesan y organizan el mundo social. 
Además, los deportes modernos se diferencian de las prácticas comunitarias y populares 
de competencia premodernas en una separación que se hace visible temporal y 
espacialmente. Temporalmente en los horarios regulados, las secuencias en las que el 
juego se divide, el cronometrado al minuto de la confrontación o los calendarios de 
competición; espacialmente en los estadios, gimnasios, centros deportivos, pistas de 
patinaje, en suma, el aparato de instalaciones dedicados específicamente a la práctica de 
actividades lúdicas reguladas (Quest for excitement 167-168)  
Sin embargo, la división entre modernidad y premodernidad respecto a las 
actividades ociosas no era la principal preocupación de este libro fundacional. Su 
epicentro gravitaba en torno a la preocupación central de todos los trabajos de Elias: 
entender cómo las emociones individuales están integradas en cadenas de 
interdependencia social y cómo cambian en concordancia con los cambios de largo 
recorrido en la estructura general de esas cadenas.67 Como afirma Dunning, de acuerdo a 
esa preocupación, la cuestión principal a la que deseaba responder Quest for Excitement 
era de orden comportamental: situar, describir y analizar las transformaciones en la 
                                                   
66 Aunque nunca se aborda específicamente, Dunning y Elias prefieren el término deporte para referirse a 
actividades lúdicas modernas y el término juego para las premodernas. 
67 Como afirma Dunning, “the common thread of Elias writings was always how people’s individual 
emotions and thoughts are embedded in bonds of social interdependence, and change in accordance with 
long-term changes in the overall structure of these bonds" Quest for Excitement VI. 
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historia de la personalidad que tienen lugar a través de situaciones lúdicas y ociosas y que 
dan cuenta del proceso de integración de la norma social en los sujetos occidentales. En 
pocas palabras, mientras para Elias el comportamiento de un sujeto medieval está 
determinado primordialmente por coerciones sociales, frecuentemente violentas, el 
comportamiento de un sujeto moderno occidental está determinado por la integración del 
control social. Surge, en la estructura de la personalidad moderna, una especie de 
Leviatán interno: el control social sobre el comportamiento deviene auto-disciplina 
durante la transición a la modernidad debido a que las cada vez más extensas cadenas de 
interdependencia social acompañan la monopolización creciente de la fuerza física, lo 
cual es a su vez una característica fundamental de la formación de los estados-nación 
modernos.68  
Para formular el proceso de integración del control social a través de prácticas 
lúdicas, Elias habla de un descontrol controlado de las emociones que sería el resultado 
de las restricciones sobre la expresión de las emociones, de los impulsos y de los instintos 
del sujeto. Según Elías, el auge de las formas modernas de deporte con su énfasis en la 
liberación regulada de la tensión y una economía de las emociones marcada por un 
descontrol controlado, provee un ejemplo ideal de cómo funciona el proceso de 
civilización. 
 La tesis freudiana de un malestar en la cultura provocada por una represión cada 
vez más fuerte de las pulsiones y de un refuerzo del super-ego que se traduce en 
culpabilidades y neurosis, sirve de base para el análisis de la sociedad cortesana, los 
                                                   
68 Véase Robert Van Krieken "Violence, self-discipline and modernity” 
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juegos en su forma moderna ⎯ el deporte ⎯ y el proceso de civilización de las 
costumbres. Entender la modernidad en términos elisianos es entonces entender que 
ciertos cambios en la etiqueta y modales revelan una tendencia hacia un mayor control de 
la expresión, la contención emocional y la renuncia pulsional y que las situaciones 
lúdicas ofrecen un espejo de ese proceso. Para Elias, el proceso de civilización censura 
las brutalidades, doma la expresión de las pulsiones y acrecienta el sentido del pudor, 
imponiendo una disciplina indispensable para la vida ciudadana, la división del trabajo y 
una economía de mercado. Se trata, a la vez, de un proceso histórico e individual, pues 
por un lado caracteriza con intervalos la evolución de las sociedades occidentales y por 
otro impone al niño y al adulto un alto grado de autocontrol.   
  Ahora bien, para explicar el proceso de civilización en Occidente se hace 
necesario reconocer que la disposición emocional tiene una historia que cambia según 
cambian las condiciones sociales, es decir, que el desarrollo de la estructura de la 
personalidad y de las normas sociales que se han forjado en las sociedades europeas 
desde la Edad Media deben ser estudiados conjuntamente.69 Por ello, los ensayos que 
componen Quest for Excitement, en su intento de apreciar el significado social de los 
deportes y el ocio moderno, intentan sentar las bases de una teoría sociológica de las 
                                                   
69 En efecto, Elias se preocupa por el estudio de los sujetos “in the round, and not only with particular 
aspects of their lives, such as ideas, values and norms, modes of production, or instincts and senti ments 
and their sublimation” (Goudsblom, "Responses to Norbert Elias’s Work” 40). La teoría de Elias da clara 
prioridad a la síntesis sobre el análisis: intenta evitar las compartimentalizaciones de los sujetos y las 
sociedades bajo categorías como “lo económico”, “lo político”, “lo social”, “lo biológico”, “lo psicológico” 
o “lo sociológico”. Para Elias, no se puede hacer historia privilegiando alguna de esas regiones noológicas, 
como si lo económico o lo político no fuesen parte de lo social, como si la gente pudiese existir sin cuerpos, 
como si las mentes pudiesen existir sin sociedad o como si las sociedades pudiesen existir 
independientemente de los sujetos que las conforman. No hay que olvidar el subtítulo de su libro El 
proceso de civilización, “investigaciones sociogenéticas y psicogenéticas”, que insinúa ya esta postura.  
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emociones, enfocándose primordialmente en el control social y personal de la violencia y 
en los procesos de largo recorrido histórico que pueden ser observados al respecto (6). 
Una vez reconocida que la disposición psicológica tiene una historia entrelazada con la 
historia social, el proceso de civilización se convierte en la fórmula que nombra la 
transición de la premodernidad a la modernidad, definiendo la síntesis entre autores 
preocupados por cuestiones sociales y autores preocupados por cuestiones psicológicas. 
En concreto, Elias bebe de Marx, Durkheim, Freud y Weber, fundamentalmente de estos 
dos últimos. Aclarando qué toma y cómo de cada uno, y sobre todo, cuáles son sus 
aportaciones y cómo disiente de ellos, se entiende mejor en qué consiste el proceso de 
civilización y qué papel cumplen en él las actividades lúdicas y las emociones asociadas a 
él. 
De Marx, Elias toma fundamentalmente el concepto de clase y de conflicto al 
interno de las dinámicas sociales. Sin embargo, se distancia de él al argumentar que la 
propiedad y el control de los medios de producción no son la fuente de poder 
universalmente dominante. También, aunque cree en la lucha de clases como clave para 
entender el proceso de formación de los estados occidentales, no cree que el Estado nazca 
de la voluntad de un grupo de individuos por imponer su dominio, sino como resultado 
que ningún agente social planea ni tiene la capacidad de controlar a partir de un plan 
preconcebido, como resultado de un proceso social de larga duración marcado por la 
interdependencia entre individuos (Dunning, Sport Matters 15-17). De Durkheim, Elias 
toma el concepto de interdependecia y lo transforma radicalmente. Como dice Dunning,  
while for Durkheim (1964), bonds of interdependence do not figure in simpler 
societies where ‘mechanical solidarity’ constitutes the dominant form of social 
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cohesion but are produced only by a complex division of labour which gives rise to 
‘organic solidarity’, for Elias (1978), although interdependency chains vary in their 
density, visibility and length, interdependence per se is a social universal, one of 
the principal building blocks of social life. Nor did Elias use the concept of 
interdependence in a harmonistic sense. On the contrary, it was central to his 
concept of power and he also wrote of the interdependence of enemies, even of 
‘survival units’ such as tribes and states that are at war with each other." (Sport 
Matters 22). 
De Freud, Elias toma fundamentalmente las nociones de ego, super-ego y libido.70 Ya en 
1941, dos años después de la aparición en alemán de On the Civilising Process ⎯ 
traducido al francés y al inglés en la década de los 70, precisamente cuando otros 
proyectos intelectuales como los de Michel Foucault y Gilles Deleuze también se 
preocupan por la integración de las relaciones de poder que el sujeto ejerce sobre otros 
sujetos y que son ejercidas sobre él71 ⎯ Raymond Aron señalaba la influencia que el 
psicoanálisis y especialmente el deseo de señalar los condicionantes que determinan los 
cambios históricos del super-ego tenían sobre las tesis sociogenéticas y psicogenéticas de 
Elias.72 Biográficamente, el mismo Elias declara que a su llegada a Frankfurt en 1930 el 
psicoanálisis “hacía casi parte del decorado” y tenía una relación muy estrecha con la 
                                                   
70 Elias reconoce su gran deuda con Freud en una entrevista realizada por Roger Chartier: “Sans Freud, je 
n'aurais pas pu écrire ce que j'ai écrit. Sa théorie a été essentielle pour mon travail, et tous ses concepts 
(moi, surmoi, libido, etc.) me sont très familiers”. Roger Chartier, "Norbert Elias, avec et contre Freud", 
lemonde.fr 
71 Factores ambos, traducción y clima intelectual, que también explican el tardío compromiso y diálogo de 
la comunidad académica con las tesis de Elias. Aunque, como recuerda Chartier, a principios de los 40 “le 
livre ne fut pas ignoré. Plusieurs revues importantes lui consacrèrent des comptes rendus qui attribuèrent à 
Elias le mérite d'avoir montré le lien entre les transformations des structures sociales et la structure de la 
personnalité, ou bien qui le critiquèrent pour son infidélité aux concepts de la psychanalyse” (“Norbert 
Elias, avec et contre Freud", lemonde.fr) 
72 “Monsieur Elias, manifestement influencé par la psychanalyse, désireux de marquer le conditionnement 
social des névroses, du refoulement, du sur-moi, étudie simultanément l'origine psychique et sociale des 
moeurs civilisées” Véase, Joly, M. “Un échange de lettres” 99. 
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sociología73. No obstante, en una entrevista concedida a Roger Chartier en 1985, Elias 
deja clara la “necesidad de emplear términos y conceptos distintos a los de Freud" y es 
así que sustituye el mito del origen freudiano por la idea de proceso sin comienzo y la 
noción de libido por la de valencia, definida como la disposición elemental de los seres 
humanos para atraerse unos a otros. Sustituirá también las nociones de ego y super-ego 
por lo que denomina una función auto-reguladora activada de manera variable en función 
de los aprendizajes de la infancia y del proceso de civilización. La perspectiva de Elias 
separa así las nociones de ego y super-ego de una compresión puramente psicológica y 
presentista e introduce la necesidad de considerarlas sociológica e históricamente. Por 
ello, aunque su punto de referencia cuando se ocupa de la psique individual es Freud, 
culpa a los psicólogos por no distinguir entre “the natural raw material of drives, which 
indeed perhaps changes little throughout the whole history of mankind, and the 
increasingly more firmly wrought structures of control”, al tiempo que también culpa a 
los sociólogos de los mismos vicios, es decir, su tendencia al presentismo y a separar las 
ideas e ideología de lo que, en línea freudiana, llama “the structure of drives, the direction 
and form of human affects and passions” (The Civilizing process 409). Elias irá más allá 
de Freud, en fin, en su intento por historizar y sociologizar la psicología, es decir, en su 
intento por comprender cómo y por qué surge históricamente la estructura de la 
personalidad descrita por Freud tomando como elementos inseparables las 
                                                   
73 Haciendo alusión al Instituto para el Psicoanálisis fundado en 1929 y a las relaciones estrechas y 
conflictivas entre éste, el Instituto de Investigaciones Sociales de Horkheimer, la “Escuela de Frankfurt” y 
el departamento de sociología de la universidad. Véase Chartier, "Norbert Elias, avec et contre Freud". 
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interdependencias sociales y los autocontroles psíquicos para explicar las 
transformaciones históricas de las nociones centrales del psicoanálisis.74 
De Weber,  Elias toma fundamentalmente el noción de racionalidad y del estado 
como una organización que posee el monopolio de la violencia en un territorio dado 
(Dunning, Sport Matters 25). Aunque a Elias le interesa la regulación emocional de la 
aristocracia tempranomoderna ⎯ que se extiende, como defiende en The Court Society, 
al resto de la sociedad diacrónica y sincrónicamente ⎯ 75 y a Weber le interesa la vida 
social de la burguesía, por racionalidad ambos entienden lo mismo: el cálculo del 
equilibrio entre los deseos y las inclinaciones emocionales a corto y a largo plazo. Para 
ambos, la “racionalidad” de la conducta de un sujeto puede medirse según el equilibrio 
entre estos factores: cuanto más un sujeto se decanta hacia la consideración de las 
consecuencias a largo plazo de sus actos en detrimento de la expresión de sus deseos, 
emociones y pulsiones inmediatas, más “racional” es su comportamiento.76 
                                                   
74 Como afirma el propio Elias: “Mais Freud, sa vie durant, a étudié les hommes et les femmes qui vivaient 
à la fin du XIXe siècle et au début du XXe siècle et, à la manière des sciences de la nature, il a forgé ses 
concepts comme si la structure de la personnalité qu'il observait était celle de tous les êtres humains. Aller 
au-delà de Freud, scientifiquement parlant, c'est reconnaître les transformations qui affectèrent le 
développement de la personnalité humaine. Le problème est de comprendre comment et pourquoi émergea 
progressivement la structure de la personnalité qui est décrite par Freud”. R. Chartier, "Norbert Elias, avec 
et contre Freud" 
75 Afirma Elias: “aristocratic court society developed a civilising and cultural physiognomy which was 
taken over by professinonal-bourgeois society partly as a heritage and partly as an antithesis and, preserved 
in this way, was further developed” Véase Van Krieken, R. "Norbert Elias and Emotions in History" 23. 
76 Sin embargo, para Elias, la primera gran diferencia entre la racionalidad aristócrata y la burguesa se 
juega en torno a la noción de autenticidad: la medida en que se corresponden la expresión emocional y el 
estado emocional. En la sociedad cortesana, se auspicia que uno y otro no se correspondan, mientras la 
sociedad burguesa valora la autenticidad de la expresión emocional y tacha de hipócrita lo que en la 
sociedad de corte es requerimiento y marca de prestigio social. La segunda gran diferencia tiene que ver 
con el tipo de intereses a largo plazo de la aristocracia y la burguesía. La aristocracia, interesada en 
acumular capital simbólico, convierte la identidad y la existencia en un asunto altamente representacional, 
que depende del constante despliegue y exhibición del estatus social; la burguesía, interesada en acumular 
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Reconociendo esta conexión intelectual, Arthur Mitzman ha descrito los cambios en la 
gestión emocional descritos por Elias como el corolario socio-psicológico a lo que Weber 
veía como la racionalización de la vida pública y privada, sin dejar de sugerir que “it is 
arguable that this process is the major historical tendency of the past 500 years”77  
 En cuanto a la noción weberiana del estado como institución que posee el 
monopolio del derecho a ejercer la violencia sobre un territorio dado, Elias irá más allá de 
Weber al reconocer que el estado y sus agentes usan ese poder ilegítimamente y para 
fines propios en lugar de para fines sociales. Además, vinculará el monopolio de la 
violencia con el monopolio de la tasación.78 Estos dos monopolios poseen una función 
clave en la formación y el mantenimiento de los estados, en la medida que a causa de 
ellos se desarrollan instituciones administrativas siguiendo un proceso de burocratización 
que organiza la sociedad y las relaciones de interdependencia al interno de ella. Ambos 
monopolios obligan al desarrollo de una administración que deviene el lugar de 
competición entre individuos, el escenario de la lucha de clases, aunque Elias se distancie 
                                                   
capital económico, regula la expresión emocional de acuerdo al cálculo de ganancias y pérdidas financieras 
a largo plazo. En palabras de Elias: ¨Bourgeois-industrial rationality is generated by the constraint of the 
economic mesh; by it power-opportunities founded on private or publi capital are made calculable. Court 
rationality is generated by the constraint of the elite social mesh; by it people and prestige are made 
calculable as instruments of power” (The court society 121). No hay que olvidar además que el mismo 
Weber había señalado que existe una gran variedad de maneras para calcular el equilibrio comportamental 
entre la expresión inmediata de emociones y las consecuencias de esos actos. (The Protestant Ethic 77-8). 
77 Arthur Mitzman, "The civilizing offensive” 682. 
78 “La libre disposition des moyens militaires est retirée au particulier et réservée au pouvoir central, quelle 
que soit la forme qu’il revête; la levée des impôts sur les revenus et les avoirs est également du domaine 
exclusif du pouvoir social central. Les moyens financiers qui se déversent ainsi dans les caisses de ce 
pouvoir central permettent de maintenir le monopole militaire et policier qui, de son côté, est le garant de 
monopole fiscal. Les deux monopoles se tiennent la balance, l’un étant inconcevable sans l’autre. A la 
vérité, il s’agit tout simplement de deux aspects différents de la même position monopolistique.” (Elias, La 
dynamique de l'Occident 29) 
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del voluntarismo de Marx y entienda el proceso de formación de los estados como un 
resultado no planeado cuyas claves no radican en la voluntad de dominio de una u otra 
clase social, sino en el resultado de las relaciones de interdependencia entre ellas y de sus 
“capas funcionales al interno de un campo social".79  Para Elias, esta doble 
monopolización es clave para entender el proceso de civilización, ya que se corresponde 
con una reducción de la violencia al interior de las sociedades que, al ser integrada por 
los sujetos que viven ese proceso, causa la aparición de una nueva estructura de la 
personalidad: la personalidad moderna.   
 
Una de las causas de la producción del sujeto moderno radica entonces, para Elias, en ese 
monopolio estatal de la violencia que disminuye la violencia interpersonal. Elias defiende 
que cuando guerreros libres, sin restricciones, educados en una forma autocrática de vida, 
devienen cortesanos, las clases altas se someten a una revolución de la estructura 
fundamental de sus condiciones sociales. Esto provoca cambios en la percepción de las 
masculinidades hegemónicas y también la domesticación, sublimación y diferenciación 
del régimen general de los afectos y comportamientos, centrales en los nuevos patrones 
culturales. Para Elias, el drástico aumento de la complejidad de la vida social durante la 
decadencia del régimen feudal y la centralización, más o menos coercitiva, de diversas 
sociedades por príncipes absolutos, tienen un impacto decisivo en los tipos de 
racionalidad, el régimen de los afectos y la economía de las emociones, tocando en un 
                                                   
79 "Pour rendre plus accessibles à notre compréhension ces structures et processus, il faut analyser les 
rapports entre les différentes couches fonctionnelles liées les unes aux autres à l’intérieur d’un champ 
social, et qui se reproduisent pendant un certain temps à la suite d’un déplacement plus ou moins rapide des 




gran número de cuestiones como la cortesía, la expresión emocional, la conveniencia de 
la disimulación, la gestión de los apetitos, la percepción de las virtudes y los vicios y las 
concepciones del orden social. De esta manera, las personalidades de los ricos se 
adaptaron a las exigencias específicas de su nueva forma de vida, siguiendo un proceso 
que a la vez que condena la violencia interpersonal, requiere una internalización del 
monopolio de la fuerza por parte del Estado, una especie de leviatán interno que impone 
una economía de las emociones moderna caracterizada por mayores controles sobre el 
comportamiento.80 
 No es difícil ver la pertinencia de este modelo para la interpretación diacrónica de 
las instancias de juego presentadas. Control de la expresión, contención emocional y 
renuncia pulsional son fenómenos característicos de la alegría lúdica que Alfonso X 
prescribe y auspicia positiva y negativamente. Positivamente, en el prólogo al LJ  y 
mediante las prescripciones comportamentales de las Partidas; negativamente, mediante 
la extensa taxonomía de riesgos del Ordenamiento y los ejemplos de las CSM. La alegre 
eutrapelia con la que se debe acceder al juego es marca de sujeto bien costumbrado y 
herramienta del programa biopolítico alfonsí.  
Denota un sacrificio del yo, el resultado de la modificación y el disciplinamiento 
del ego mediante la represión y la sublimación de los instintos provocadas por una 
                                                   
80 Se trata de un cambio histórico muy conocido por los interesados en el régimen moral de los afectos, es 
decir, por los académicos que estudian los consejos y recetas moralizantes sobre las expresiones 
emocionales caballerescas en contraposición a los consejos ofrecidos a la aristocracia tempranomoderna 
sobre la prudencia. Cartagena Calderón para el caso ibérico y Gerhard Vowinckel para el caso alemán, han 
estudiado cómo este cambio afecta a cuestiones de identidad, género y colonización. Véase Cartagena 




realidad histórica,  material y social concreta;81 promueve el principio de responsabilidad 
individual en el mantenimiento del orden social; suscita un tejido de vínculos sociales 
atravesado por el imperativo del pilotaje de sí; y consiste fundamentalmente en la 
integración de una contención emocional y conductual que define a la comunidad 
emocional lúdica ideal desde el punto de vista del poder monárquico.  
 En cuanto a la violencia, las instancias de juego presentadas muestran cómo debe 
ser integrado el control de los ataques de ira por el bien propio y el de la comunidad. Se 
trata de someterse voluntariamente a normas conductuales destinadas a evitar poner en 
peligro la armonía cívica y los cuerpos de quienes juegan. Como recordaba el prólogo al 
Ordenamiento, el texto se redacta "porque se escusen las muertes y las peleas" en las 
tafurerías, es decir, porque se reduzca la violencia interpersonal mediante la 
internalización de las leyes que presenta; las CSM, por otro lado, insistían en la ira como 
factor que provocaba las pérdidas de autocontrol que derivaban en blasfemia.  
 La práctica de los juegos de tablero crea así un habitus civilizatorio. Desplaza la 
violencia hacia un escenario simbólico altamente codificado tanto en sus reglas internas 
⎯ las del juego ⎯ como en los riesgos potenciales que comporta, permitiendo la 
sublimación y la represión de los instintos violentos. Para Georges Vigarello, este "lento 
trabajo sobre la violencia"  basado en el control de los gestos y emociones es una de las 
dinámicas históricas mayores del juego antiguo que, siguiendo a Elias y Dunning, opone 
a los deportes modernos a tenor del grado de regulación de la expresión de la violencia.  
                                                   
81 El resultado de tal represión es lo que Russel Jacoby llama "segunda naturaleza". Véase Zizek, S. The 
Metastases of Enjoyment 8-11, para un encuadre histórico del revisionismo freudiano que separa la noción 
de ego de la noción de la naturaleza, socializándolo.  
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 En esa oposición entre juegos antiguos y deportes modernos que también postula 
Amy Guttman (From ritual to record 6-9), las instancias de juego presentadas en este 
texto caerían del lado de los segundos. Por una parte, se dan allí las condiciones para que 
se cumplan las tres características de la modernidad lúdica señaladas por Elias y 
Dunning: disminución de la violencia permitida durante el juego; existencia de normas y 
prácticas codificadas; y borrado en lugar de la reproducción de las diferencias que 
atraviesan y organizan el mundo social. En cuanto a las dos primeras, basta recordar el 
prólogo y las leyes del Ordenamiento que regulan la expresión de la violencia en los 
casinos y los milagros de las CSM y las leyes de las Partidas donde se establecen normas 
de conducta y se codifican prácticas para el momento en el los jugadores se sienten al 
tablero. Respecto al borrado de las distinciones sociales en situaciones de juego, la 
adopción de una subjetividad lúdica separada de la subjetividad social, recordemos la 
extensión de la figura del testigo a todos los miembros de la sociedad anulando su estatus 
social previo en el Ordenamiento y la invalidación de los códigos de jurisprudencia 
específicos de los clérigos. 
 Se trata de una bipolaridad entre juego antiguo y deporte moderno que Vigarello, 
siguiendo a Elias y Dunning, sintetiza así: 
Les jeux sont différents selon les sociétés qui les produisent. Ce que 
montre, comme jamais, la comparaison entre le jeu sportif ancien et le 
show sportif d´aujourd´hui : passage d´une inégalité sociale légitimée par 
tous à une égalité voulue et postulée, d´un espace et  d´un temps labiles à 
un espace et un temps programmés, d´un jeu culturellement minoré a un 
jeu culturellement magnifié (Du jeu ancien au show sportif 44) 
A tenor de lo expuesto, no es difícil ver cómo el paso de una desigualdad social 
legitimada por todos a una igualdad, de un espacio y un tiempo lábiles a unos espacios 
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específicos y regulados y de un juego que culturalmente cumple un rol menor a un juego 
culturalmente magnificado encuentran su correlato en la Iberia alfonsí en la extensión de 
la figura del testigo, el dictum de que una vez alguien entra en una tafurería por tafur es 
tenido (Leyes 20, 25 y 27), en la prohibición de jugar fuera de los espacios confinados y 
regulados de las tahurerías del rey, y en la popularidad del juego que se complementa con 
el rol culturalmente magnificado que Alfonso le asigna en el Libro de los Juegos, donde 
ajedrez, dados, tablas y alquerque alegorizan fuerzas celestiales y devienen herramientas 
astrológicas políticamente eficaces. En fin, si para Elias las formas características de ocio 
en las sociedades modernas reflejaban la necesidad de una economía de las emociones 
que sustituía las coacciones impuestas desde el mundo social por mecanismos estables y 
rigurosas de control de sí, y que establecían una ruptura entre el estatus social del sujeto y 
su posición como jugador, debemos considerar los juegos que se facen seyendo en la 
Iberia alfonsí como prácticas que elicitan el sujeto moderno a través de la represión y la 
sublimación de sus instintos y de la domesticación de sus expresiones emocionales, de un 





Poniendo en juego el Libro de buen amor: eutrapelia, ideología literaria y el giro digital 
 
When tradition thus becomes master, it does so in such a 
way that what it 'transmits' is made so inaccessible, 
proximally and for the most part, that it rather becomes 
concealed. Tradition takes what has come down to us and 
delivers it over to self-evidence; it blocks our access to 
those primordial 'sources' from which the categories and 
concepts handed down to us have been in part quite 
genuinely drawn. Indeed, it makes us forget that they have 
had such an origin, and makes us suppose that the 
necessity of going back to these sources is something 
which we need not even understand. 
Martin Heidegger, Being and Time, 43-44.82 
 
 ¿Cuáles son los fundamentos de la significación del Libro de Buen Amor?; ¿al 
interno de qué prácticas y discursos crea sentido?; ¿qué y cómo cambia cuando su 
relación con el juego, entendido en un sentido lato, se coloca en el primer plano? 
Formulada en pocas palabras, la tesis de este capítulo sería que el Libro de Buen Amor 
significa lúdicamente, no literariamente. n las páginas que siguen, intentaré destacar la 
importancia de esta dialéctica entre juego y literatura y extraer consecuencias de ella, 
                                                   
82 Escribo la cita en inglés en lugar de en español porque este pasaje de Heidegger ha sido traducido con 
más libertad, lo que la rinde más comprensible fuera del contexto del libro. En español, la traducción se 
mantiene más fiel al original: “El “Dasein” puede descubrir la tradición, conservarla y seguirla 
expresamente. El descubrir la tradición y el abrir lo que “trasmite” y cómo trasmite, puede tomarse como 
un problema peculiar. El “Dasein” se trae de esta suerte a sí mismo a la forma de ser del plantearse 
cuestiones y hacer investigaciones historiográficas. Pero historiografía -más exactamente, 
“historiograficidad”- sólo es posible como forma de ser del “Dasein” que se plantea cuestiones, porque éste 
está determinado en el fondo de su ser por la historicidad. Cuando ésta permanece oculta para el “Dasein”, 
y en tanto lo permanece, le está rehusada también al “Dasein” la posibilidad de plantear problemas y hacer 




considerando lo que he llamado ideología literaria y reconsiderando la relación entre el 
Libro y el juego, de modo que se muestre cómo tales operaciones afectan a la 
conceptualización y a la interpretación de la obra. Para ello, primero me basaré en un 
close reading que enfatice la panoplia de aspectos lúdicos del Libro, así como las 
funciones de la eutrapelia con respecto a su composición, recepción y hermenéutica. 
Luego situaré el Libro al interno del universo lúdico medieval — noción que tomo del 
úlitmo libro de Mary Carruthers, The Experience of Beauty in the Middle Ages —, y 
mostraré cuáles podrían haber sido las ansiedades investigativas de una tradición crítica 
distinta a la literaria, más en consonancia con la infraestructura lúdica del Libro.  
 El título del capítulo, Poniendo en juego el Libro de Buen Amor, tiene un doble 
sentido: por un lado, se refiere a lo que denota la expresión corriente "poner en juego", es 
decir, arriesgar, aventurar algo. Creo que existe un cierto riesgo desestabilizador en el 
hecho de hacer crítica literaria volviendo la mirada hacia la noción de literatura, 
específicamente hacia su posición de filosofema al interno del campo de los estudios 
literarios y a los rastros de su ideología particular en la producción crítica sobre una obra 
en concreto. Por otro, el título apunta hacia el código maestro alternativo con el que hacia 
el final leo la vinculación entre el significado y la agencia en el Libro: el de los estudios 
de juego, poco desarrollados en español, pero que en inglés cuentan con quince años de 
una historia académica provocada en gran medida por el giro digital y la aparición de los 
estudios de nuevos medios.   
 Comenzaré repasando cuáles han sido los acercamientos críticos a la cuestión de 
la relación entre el Libro y el juego y subrayando la deuda que la obra posee con el 
universo lúdico medieval; específicamente, mostraré cómo la alegría eutrapélica, central 
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para la producción alfonsí y, en general, para la producción sapiencial y político-moral 
del siglo XIII ibérico, lo es también para una lectura cuerda del Libro.83 Se trata de un 
posicionamiento en el universo lúdico y eutrapélico de la obra que no se ha considerado 
apenas ya que, como veremos, cuando se ha hablado de la relación entre el juego y el 
Libro se ha recurrido a lugares comunes que emanan de la abarcabilidad de la noción de 
juego, a notar la abundancia de lexemas vinculados a su campo semántico, o a la noción 
derridiana de juego libre. No es casual: como veremos, la ideología literaria promueve un 
tipo de crítica hegemónica de las producciones medievales a la cual los elementos lúdicos 
y eutrapélicos no le interesan como factores determinantes, pues desliteraturizan el objeto 
y subvierten la jerarquía entre juego y literatura que le es central. Y ello sucede, en el 
caso del Libro, a pesar de la función programática y legitimadora que poseen, de los 
fuertes vínculos intertextuales que establecen con obras precedentes y de que, en general, 
la obra de Juan Ruiz se produce y pide ser entendida, a tenor de sus pasajes 
autorreferenciales, bajo el signo de la alegría.  
 Una vez situado el Libro como producción determinada por los imperativos moral 
y legal de juego, recreación, alegría y placeres para el hombre y al interno del espacio 
lúdico medieval como espacio generativo de las artes en el período, me preguntaré cómo 
afecta tal operación a la lectura de la obra, concretamente a las cuestiones del significado 
y la agencia. Mi intención aquí es apuntar hacia un proceso de evaluación similar en la 
                                                   
83 Retomando aquí la oposición que hace Juan Ruiz entre lectura loca y lectura cuerda: "En general a todos 
fabla la escritura;/ los cuerdos, con buen seso, entendrán la cordura;/ los mancebos livianos guardénse de 
locura:/ escoja lo mejor el de buena ventura. (est. 67). Todas las citas del Libro están indicados con el 




disciplina de los estudios literarios al que se produjo en la sociología y en la biología, 
donde las nociones organizativas de esos respectivos campos, sociedad y vida, fueron 
obligadas a compartir preeminencia con las nociones de red e información, tras un 
escrutinio prolongado de sus sobredeterminaciones y sus connotaciones y una 
historización de su emergencia y del papel que cumplían en las disciplinas citadas.84 
Cuando se trabaja en los márgenes textuales de la literatura — cultura manuscrita 
medieval, literatura de nuevos medios, cibertextualidad, hipertextualidad, estudios de 
juego desde posiciones narratológicas y ludológicas —, la noción de literatura como 
estructuradora de un dispositivo epistemológico resulta cada vez más incómoda y 
limitante: o bien resulta históricamente falsaria, o no nombra adecuadamente las 
producciones que interesan, o arrastra hacia su matriz ideológica, su tradición 
bibliográfica y sus ansiedades investigativas el análisis de las producciones marginales 
que constituyen el objeto de estudio.85  Mi intención, entonces, es mostrar cómo un 
cambio  históricamente legitimado de la noción central del análisis — es decir, un cambio 
de la literatura al juego — modifica las preguntas que realizamos al objeto y las 
ansiedades investigativas, transformando las lecturas e interpretaciones que se suceden, 
además de romper con la ilusión de una equivalencia entre la cercanía diacrónica y la 
                                                   
84 Un resumen de ambos procesos en Reinaldo Laddaga, Estética de la Emergencia, pp. 223-229.  
85 De aquí en adelante, uso el término dispositivo en el sentido clásico foucaltiano, para nombrar una red de 
elementos heterogéneos que son de orden tanto discursivo como social no discursivo y que son 
dependientes de la autonomización e institucionalización de la literatura a partir del Romanticismo (Dits 
299-301). Desde la crítica de los productos artísticos propios del medio digital, se hace hincapié 
frecuentemente en la colonización epistemológica de los estudios literarios sobre las disciplinas que 
intentan nacer al calor del giro digital. Pueden encontrarse muestras en A. Galloway (Gaming 3-6) y en los 
capítulos 9 y 10 de Cybertext poetics, que Makku Eskelinen dedica a mostrar los intentos de la narratología 




formal.86En resumen, trato de apuntar hacia un ejercicio de metacrítica sugerido y 
auspiciado por una lectura atenta del Libro que consista en preguntarse por qué nos 
preguntamos lo que nos preguntamos de la manera en la que lo hacemos. Siguiendo la 
cita de Martin Heidegger que encabeza este texto, lo que me interesa es la exploración de 
algunos de esos elementos que han devenido inaccesibles, escondidos y autoevidentes en 
las tradiciones de la crítica y la historia literaria, en gran parte debido a la naturalización 
de su origen. 
 Tras este recorrido, ocuparme del tratamiento crítico que han recibido las 
cuestiones de la agencia y el significado del Libro desde el punto de vista de la 
cibertextualidad y los estudios de juego en lugar de desde el punto de vista de la 
literatura, conlleva la tesis de que una de las grandes obras de la historia de literatura 
mundial reclama detenerse, para entenderla cuerdamente, en la noción de literatura. 
¿Cómo hubiera sido distinto el debate crítico en torno a la obra de Juan Ruiz si la crítica 
literaria durante los siglos XVIII y XIX no se hubiera concebido y articulado discursiva y 
socialmente en torno a las prácticas e instituciones dependientes de esa noción?; ¿qué 
sucede cuando usamos la categoría "literatura" para referirnos a producciones 
medievales?; ¿puede compararse con lo que sucede cuando intentamos leer literariamente 
obras producidas a partir del giro digital — hipertextos, poesía kinética, ficción 
                                                   
86 Una revisión que no solo es útil para períodos históricos posteriores o anteriores a la modernidad. 
Quienes están inmersos en la crítica de textos modernos, producidos durante los años en los cuales la 
"literatura" actúa como constructo social relevante, una evaluación y revisión de su legado conceptual 
pueden mostrar caminos crítico-históricos poco seguidos por la institución o truncados en origen. Es lo que 
argumenta Stefan H. Uhlig en “Historiography or Rhetoric? A Road (Not) Taken in the Evolution of the 




interactiva, net art, o producciones cibertextuales, ya sean videojuegos o literatura 
digital?; en resumen: ¿qué implica la categoría de literatura para lo que se incluye 
comúnmente bajo su rúbrica y, concretamente, para la obra de Juan Ruiz? Estas son las 
preguntas que abordaré tras haberme detenido en los aspectos lúdicos y eutrapélicos que 
subyacen a la composición, recepción y hermeneútica del Libro. 
 
Jugadores anteriores 
 James F. Burke, Cesáreo Bandera, Leopoldo Funes, Maximiliano Soler y Erica 
Janin han abordado la cuestión de la relación entre el Libro y el juego, introduciéndose 
así en la vieja dialéctica entre las dos formas que en Occidente toma la mimesis: el juego 
y la literatura.87 En general, para la crítica literaria, la jerarquía de esta oposición resulta 
indisputable: la literatura gobierna el significado de juego, lo controla. El juego es algo 
que se da en productos literarios, que puede o no aparecer en la forma de trucos retóricos, 
celadas, puzles, paradojas, juegos de palabras, alusividades, complejas articulaciones 
intertextuales y ambigüedades. La situación inversa en la cual la literatura sería una más 
de las manifestaciones del instinto de juego o de lo que Huizinga llamó el "elemento 
lúdico en la cultura" — a partir del cual explicaba las estructuras culturales, jurídicas, 
artísticas, guerreras y filosóficas de Occidente —88 apenas ha recibido consideración, 
                                                   
87 Una historia de los orígenes clásicos de esta dicotomía en M. Spariosu, God of many names: play, poetry 
and power y en Literature, Mimesis, and Play. Durham, NC : Duke University Press, 1991. 
 
88 Es a causa de este afán globalizador, abarcador, de ese intento por encontrar una clave que explique la 
historia toda de Occidente, que para Rosenwein el clásico de Huizinga, Homo Ludens, publicado en 1938, 




debido en parte al hecho de que la crítica literaria se funda sobre la naturalización de la 
institución de la literatura y del sujeto/espíritu creador como fenómeno transhistórico.89 
Así pues, como era esperable, la búsqueda de qué hay de lúdico en el Libro se ha llevado 
a cabo por críticos como Burke, Janin, Funes y Soler. Bandera, por su parte, ha ensayado 
una crítica deconstruccionista del Libro, lo cual le ha obligado a detenerse en la 
dicotomía entre juego y literatura, realizando al cabo un tipo de crítica de la obra más 
cercana a lo que aquí se propone.  
 En su artículo sobre el juego del lenguaje como estructura del Libro, Burke 
aborda el Libro apuntando hacia la annominatio en los conjuntos Cruz-Caçura-Cruziera, 
Garcia- Garçones, y Grecia-Gratia, pues la annominatio en esos grupos — la 
paranomasia — para él constituye "the basic structuring device of the work" (“Love’s 
double cross” 238). Sigue a esto que la ruminatio, provocada por la paranomasia, es el 
principio organizativo del libro, donde ruminatio nombra el proceso por el cual la 
escucha de una palabra desata conjuntos de palabras afines y pensamientos conectados a 
ella. Así, Burke afirma que el Libro "is a product of Juan Ruiz ruminatio" (238), y la 
materialización de tal proceso puede apreciarse en el juego del lenguaje que se da en los 
grupos paranomásicos señalados. Su confianza en una equivalencia o relación fuerte entre 
la asociación de sonidos y la asociación de significados, y en cómo ambas asociaciones 
recíprocamente se constituyen y dan origen al Libro se resume en este párrafo: 
                                                   
89 Vuelvo a ello con más detalle más adelante en el capítulo. De todos modos, adelanto aquí las referencias. 
Juan Carlos Rodríguez, Teoría e Historia pp. 110-145, que los aborda desde una perspectiva althuseriana; 
Simon Goldhill, "Literary history without literature" y Roger Chartier, "Les usages de l'écrit", que los 





Juan Ruiz has utilized an annominatio unit as a basic structuring device in the 
Libro de Buen Amor. The work is a product of his ruminatio. In line with the 
symbolic process so common in the Middle Ages between writer-performer and 
his audience, the poet expects his public, his reader, to share in the ruminative 
process. The reader-listener must contemplate the recurring sound patterns and 
follow their evolution so that he can remain aware of the constant metamorphoses 
which certain basic motifs associated with the unit undergo (237-38) 
Por su parte, Erica Janin, tras exponer distintas instancias en las que se menciona la 
palabra juguete o términos pertenecientes a su campo semántico, concluye que Juan Ruiz 
pretendía con su obra "producir un artefacto que permitía al lector hacer con él aquello 
que no debía hacer con otros textos: tomarlo en broma, si lo deseaba, y no buscarle un 
sentido fijo" ( “El juego” 66). En su artículo, Janin señala las diferentes acepciones que 
toma la palabras juguete en el Libro: puede ser lo que usualmente consideramos como 
juguete, pero también es relato, lucha erótica —cuando el Arcipreste está en la sierra — 
y, en otros pasajes, denota un "uso artificioso y poco serio del lenguaje para generar 
algún tipo de placer (68). Luego se centra en el episodio de Carnal y Cuaresma, que para 
ella constituye un "carnaval textual" que busca subvertir géneros y modelos. Piensa, en 
línea con una tradición interpretativa hegemónica, que en el episodio se da una "parodia 
de los cantares épicos y de ciertos aspectos de la vida religiosa y militar de la época" 
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(78)90. Y detecta en este episodio, como en general en todo el Libro, una falta de centro 
que beneficia "la fuga de sentido que no permite a ninguna lectura imponerse" (82). Ello 
para terminar señalando que el juego debe ser considerado como la cifra de producción y 
la clave de lectura de la obra. Pero como para Burke, para Janin el juego nombra la 
apertura y la ambigüedad de la obra, se usa para referirse a lo que, como veremos, son las 
nociones donde descansa la interpretación normativa del Libro. Concluye: 
 
Tal y como afirma Burke (36) en su estudio sobre el carnaval, el tema de la 
‘intencionalidad’ es central en esta fiesta y se introduce a través del arte de la 
máscara. Así́, para un escritor embebido en la estética del carnaval, el juego con 
el sentido y los códigos establecidos se vuelve una cuestión axial tanto en la 
producción del texto como en el diseño del lector o receptor modelo, del que se 
pretende que adopte estrategias de recepción e interpretación similares. Mc 
Mahon (380), en su trabajo sobre el carnaval en Alemania, describe a esta 
festividad como una forma posible del juego, donde sense y nonsense operan 
juntos, pero la peculiaridad del uso de lo disparatado es que suele desintegrarse 
en un desorden sin referencias contextuales fuera de sí mismo, deviniendo doble 
sinsentido. Este efecto, atribuible únicamente a la naturaleza paradójico del 
juego, sería para Mc Mahon el elemento esencial de la estética carnavalesca. 
                                                   
90 Volveré a ello con más detalle. De momento, para el Libro como parodia de géneros discursivos y 
prácticas sociales, véase Menéndez Pidal,  Poesía juglaresca; J. K. Walsh, “Juan Ruiz and the Mester de 
Clerecía”; A. Deyermond, “Some aspects”; A. Zahareas, The Art of Juan Ruiz;  G.B. Gybbon-Monypenny, 




Así́ las cosas, afanarse en desvelar un sentido único en un texto como el de Juan 
Ruiz es no entender su lógica constructiva: Juan Ruiz se disfraza para jugar con 
nosotros. (82) 
Juguete y carnaval que, para Janin, funcionan como garantía de orden, pues la obra en 
lugar de subvertir el orden existente lo refuerza al proponerse como lugar cerrado de 
juego, en línea aquí con la conocidas tesis de Huizinga sobre el círculo mágico que el 
juego crea. 91 
Por su parte, Funes y Soler han creado la categoría de "perspectiva lúdica" con un 
objetivo similar al de Janin, es decir: dar cuenta de las diferentes dicotomías, textuales y 
genéricas (textuales: bien/mal, buen amor/loco amor, corteza/meollo, verdad/mentira; y 
genéricas: arte amoroso/cancionero/literatura doctrinal), y de la naturaleza polisémica y 
ambigua del Libro. Para ellos, debemos entender estas dicotomías y el Libro en general 
como "un juego permanente en el que la voz narrativa, proteica a su vez, salta de un sentido 
a otro sin cesar, reordenando así el sistema de valores una y otra vez y obligando al lector 
a reacomodarse a cada ‘salto’" (“Erótica textual” 85) Siguen a Jacques Joset, que a su vez 
sigue a la crítica postestructuralista sobre el Libro que pivota sobre las nociones de 
ambigüedad, polisemia y apertura y cuyas propuestas de lectura explico más adelante como 
ilustración del funcionamiento de la ideología literaria. Así, Funes y Soler insisten en estas 
                                                   
91 "El Libro genera desorden y, no obstante, lo domina, pues no hay una pretensión de hacer que el 
desorden se escape más allá del texto. Y esto, justamente, por su estatuto de juguete o de juego (otra de las 
características que el Libro comparte con el juego es su "estar encerrado en sí mismo" y su limitación)". 
(83) Interpretación que me parece un tanto extraña, pues parece difícil pensar cómo no podría ser así: crear 
y dominar el desorden a la vez. Parece un juego de palabras más que un análisis de cuál es la función del 




categorías para reafirmar que la pluralidad de sentidos que despliega el Libro debe 
constituir el criterio de base para abordarlo, dado que la polisemia, la ambigüedad y la 
apertura se proponen en el texto como núcleos irradiadores de sentido y significado. Al 
igual que Janin, Funes y Soler engloban estas características — polisemia, ambigüedad, 
pluralidad de sentidos y apertura —bajo el nombre de juego, con la diferencia de que su 
análisis léxico se da sobre las múltiples acepciones de palabra trebejo y no, como había 
hecho Janin, del término juguete. Sobre la relación entre ellas, escriben:  
 
Recapitulando, hemos visto a través de la palabra ‘trebejo’, por un lado, que el 
Libro dispone distintos significados para un término que se enriquecen y se 
complementan a lo largo del texto. Comprender que esta convivencia de 
sentidos y perspectivas opuestos es propia no sólo del LBA sino también del 
proceso de lectoescritura medieval, como señalan James Burke y Michael 
Gerli, significa asumir una complejidad propia del texto que exige una 
perspectiva crítica para abordar las contradicciones del texto sin anular todas 
sus posibilidades. Creemos que este abordaje crítico permite mantener la 
condición de apertura y el dinamismo interno presentes en el texto, 
entendiendo el LBA como juego que se pone en práctica desde el texto, a 
partir de las bromas explícitas y de una matriz de escritura que engaña, 
desconcierta y burla al lector, poniéndolo a prueba en las múltiples ‘señales 
ciertas’ diseminadas en la obra. (“Erótica textual” 90). 
La otra posibilidad abordada por la crítica en el entrecruzamiento entre literatura y juego 
121	  
	  
es la deconstruccionista, que previsiblemente intenta esquivar o subvertir la jerarquía 
literatura-juego según la cual el primer término gobernaría el significado del segundo, 
como sucede en los casos anteriores. Así, Cesáreo Bandera, apoyándose en la noción de 
"juego libre del lenguaje" de Jacques Derrida, ensaya una explicación "no ontológica" del 
Libro. Bandera comienza explicando que el "juego libre del lenguaje" derridiano es una 
concepción del lenguaje como entidad abierta, donde su apertura connota la exclusión de 
la totalización, provoca la ausencia del significado transcendental, la destrucción de la 
onto-teología y de la metafísica de la presencia.92 Para Bandera, el Libro no es una obra 
ambigua, sino abierta, rompiendo de ese modo la sinonimia usual en la crítica 
juanruiciana entre esos dos términos. La ambigüedad, defiende Bandera, implica la 
noción de un centro, de una superabundancia de presencia, de una dialéctica entre parodia 
y didacticismo que tiende hacia su resolución. En la obra de Juan Ruiz, al contrario, la 
ausencia de deseo metafísico implícita en su definición del Libro como un instrumento 
musical (70) o como "pella de dueñas" (1630) imposiblita cualquier posibilidad de cierre 
(55). Sobre esto,  escribe:  
en principio, nada habría que objetar a esta ambigüedad estilísitica e 
intencional si no se le tratara al mismo tiempo de buscar un fundamento 
ontológico, una base "real" más allá de la obra misma. Fundamento 
ontológico que, subrepticiamente, cierra esa apertura que se acaba de 
descubrir (55) 
                                                   
92 Un resumen de la importancia para la deconstrucción de la noción de "juego libre del lenguaje" y su 
operatividad contra el cierre metafísico la resume Derrida en Of Grammatology, pp. 50-57.  
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Además de basar su noción de juego en la noción derridiana de juego libre de lenguaje, 
Bandera comparte con Janin, Soler, Funes y Burke que el modo de significación del 
Libro es lúdico. Para él, como para los anteriores, esta afirmación supone que el Libro 
"significa en la medida en que es capaz de suscitar un juego, un sistema abierto de 
significaciones" (56). Pero, como he señalado, la originalidad del acercamiento de 
Bandera radica en ir más allá de la constatación de la apertura del Libro, investigando 
cómo tal apertura funciona textualmente y contraponiéndola a la ambigüedad. En esta 
oposición entre apertura y ambigüedad, la noción de juego resulta clave, pues además de 
remitir al "juego libre del lenguaje" derridiano - y, por lo tanto, al diferimiento de cierre 
metafísico-  por un lado se refiere al "juego de relaciones colectivas" (55) que constituyen 
la esencia comunitaria del Libro —obra que no es de nadie en particular, sino que se 
constituye como "vacío de significación" (56) que recoge los diferentes deseos 
interpretativos posteriores (56); y, por otro, se refiere a la dinámica estructural propia del 
juego de la pelota  - recuérdese que la obra se define como "pella de dueñas"- que el 
Libro establece entre sus comentadores y lectores profesionales. Se trata de una dinámica 
que consiste en la creación de una reciprocidad mimética entre quienes juegan con la obra 
marcada por la paradoja,  pues tal reciprocidad o redundancia entre los comentadores 
acrecienta el deseo de poseer el Libro y a medida que lo hace, niega o hace renunciar a su 
posesión total. Bandera resume así esta postura:  
Digamos aquí solamente que el sistema abierto, el juego de pelota en frase de 
Juan Ruiz, por carecer de centro fijo, establece entre todos los participantes o 
interpretantes una cierta repetitividad o redundancia, o sea una reciprocidad 
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mimética entre todos ellos. En cierto modo, todos hacen lo mismo y se 
proponen lo mismo, todos se copian inevitablemente, es decir, todos convergen 
de la misma o muy parecida manera hacia el objeto artístico. Pues bien, es esta 
mismidad, esta convergencia de actitudes en lo mismo ("mismo que no 
pertenece a nadie en particular y por eso es lo mismo) la que confiere al objeto 
artístico un valor que de por sí no tiene, un supervalor, un valor literalmente 
meta-físico. Tan pronto como surge esta supervaloración del objeto surge el 
deseo.... Y tan pronto como surge el deseo, el juego no hace sino acrecentarlo. 
Mientras más pasa la pelota de mano en mano, más crece el deseo y menor es 
la posibilidad de que consiga su objeto. En esto consiste el peligro constante a 
que está expuesto el juego, el sistema abierto. Y ésta es su más profunda 
paradoja: tener que renunciar constantemente a aquello que él mismo crea. (60) 
Así, la lectura de Bandera plantea un acercamiento deconstructor inmanente que intenta 
evitar la aparición de deseo metafísico y de cierre interpretativo a toda costa, incluso 
aquel que se escondería tras la aparentemente liberadora constantación de ambigüedad. 
No es ése el caso de Burke, Soler, Janin y Funes, quienes escriben desde una perspectiva 
que concibe el significado de juego gobernado por un significante superior, intentando 
encontrar huellas lúdicas en el Libro considerado de antemano como obra cumbre de la 
historia de la literatura, es decir, como obra que es literaria antes que lúdica y que 
consecuentemente se aborda desde una perspectiva para la cual el juego remite siempre a 
algún aspecto de lo literario. En esta división que separa a los críticos que se han ocupado 
de la relación entre el Libro y el juego, mi postura se aproxima más a la de Bandera: 
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percibo la necesidad de proceder a una cierta descolonización históricamente anclada de 
la noción de juego, así como de la necesidad de historizar qué es la literatura y cómo 
afecta a las lecturas de obras anteriores y posteriores a su preeminencia institucional. A 
partir de ahora, pues, intentaré señalar mediante un lectura atenta del Libro cómo éste 
requiere, sobre todo en sus pasajes autorreferenciales, un entendimiento que lo des-
literaturice ubicándolo al interno del universo lúdico medieval. Sin embargo, a diferencia 
de Bandera, para mí no se trata tanto de señalar cómo desde la hechura verbal el Libro se 
resiste a un cierre interpretativo dado el juego libre del lenguaje que pone en práctica, el 
juego de relaciones colectivas que lo hacen una obra comunal o el juego de 
reciprocidades miméticas al que invita; en lugar de ello, mi propósito es historizar el 
marco de sentido en el cual el texto pide ubicarse para criticar desde ahí las 
interpretaciones literarias sobre su significado y agencia, además de proponer preguntas 
más en consonancia con los fundamentos lúdicos que determinan la composición, 
recepción y hermenéutica del texto.  
 
La alegría eutrapélica, de nuevo 
 Como mencioné anteriormente, la alegría lúdica que Alfonso X prescribe y 
auspicia y la ideología eutrapélica a ella asociada determinan la escritura del Libro. Lo 
advierte el Arcipreste en la estrofa 44, imitando la llamada alfonsina al equilibrio entre 
placeres y cuidados, recordando el dístico de Catón que había aducido, como vimos en el 
capítulo anterior, Baudri de Bourgueil, cuando aconsejaba a un duque intercalar la 
composición de juegos poéticos (ludos) entre sus múltiples asuntos. Juan Ruiz, en uno de 
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los primeros pasajes autorreferenciales del poema, apoyándose en Catón legitima su 
proyecto y lo descarga de suspicacias de orden moral: 
 
Palabras son de sabio, e díxolo Catón 
que omen a sus coydados, que tiene en coraçón, 
entreponga plaseres e alegre la raçón, 
que la mucha tristeça mucho coydado pon (44) 
 
Este recurso a Catón en lugar tan significativo, al inicio del poema narrativo propiamente 
dicho para declarar el porqué de la escritura del la obra, inserta el texto al interno de los 
discursos ibéricos sobre la necesidad psicológica de entretenimiento y placer que traté en 
el capítulo anterior. 93 Pero además, tiene una historia textual marcada por la mouvance 
que remite a la intertextualidad romance del dístico catoniano y a consideraciones sobre 
la recepción de la obra en su momento. Amén de su rol en la formación de una subcultura 
ovidiana al que se refería Gerald Bond — y que, en el caso del Arcipreste, es totalmente 
coherente con el tono de la obra, cuyas deudas ovidianas han sido prolijamente estudiadas 
                                                   
93 Además de en los textos ya señalados y en los que señalaremos a continuación, esta necesidad de 
entretenimiento y descanso es recurrente en vernáculo. Castrojeriz en la traducción de la Glosa castellana 
al Regimiento de Príncipes aconseja que deben evitarse los males que se siguen de que las mujeres estén 
ociosas. Dice: "que si no se ocupasen en algunas obras convenibles e tomasen placer, havrían de buscar 
algunas otras cosas en que se deleitasen e tomasen placer, ca el omme no puede vivir sin alguna delectación 
e mejor es que sea convenible e honesta, que disconvenible e deshonesta; ca si estuviese siempre triste no 
podría durar, según que dice el Filósofo en el X de las Eticas" (217). Tampoco del Libro del Caballero 
Zifar está ausente tal preocupación: "ca todo ome que trabajo quiere tomar para fazer alguna buena obra 
deve en ella entreponer a las vegadas algunas cosas de plazer e de solas. E la palabra es del sabio que dize 
asi: “Entre los cuidados, a las vegadas pone algunos plazeres”. Ca muy fuerte cosa es de sofrir el cuidado 
continuado si a las vezes non diese ome plazer o algunt solas. E con grant enojo del trabajo e del cuidado 
suele ome muchas vegadas desamparar la buena obra que ha ome començado, onde todos los omes del 
mundo se deven trabajar de fazer sienpre bien e esforçarse a ello e non se enojar. E asi lo puede bien acabar 




por la crítica desde los primeros años del siglo XX —, el dístico catoniano al que Juan 
Ruiz hace referencia en esa estrofa lo encontramos, citado en latín, en el  Tratado de los 
Doce Sabios y, vertido al castellano, en Partidas 2.5 y 3.6. 94 El Tratado, encargado por 
Fernando III c. 1237, aconseja al rey "a los truhanes y juglares y albardanes [bufones] en 
sus tiempos y lugares convenientes hacer alguna gracia y merced, porque debido es al 
príncipe de entremeter a sus cordiales pensamientos algún entremetimiento de placer. 
Donde dijo Catón: Interpone tuis interdum gaudia curis"95. Y en Partidas 2.5 y 3.6, 
leemos algo similar: "e sobre esto dixo Caton el Sabio, que todo ome deue a las vegadas 
bolver entre sus cuydados alegria e plazer, ca la cosa que alguna vegada non fuelga, non 
puede mucho durar", en Partidas 2.5; y "dixo Catón el sabio que todo omne deve a las 
vegadas volver entre sus cuidados alegría y placer", en Partidas 3.6. 
 La familiaridad de los copistas del Libro con el dístico catoniano se refleja en el 
manuscrito T, manuscrito que ha sido definido como "un cartapacio (un cuaderno) de un 
escolar, de un clérigo catedralicio, copiado sin plantilla, para su propio uso o su «solaz»" 
(Pérez López 282). 96 Aquí, este copista que copia sin plantilla y para sí, no tiene 
problemas en romper la cuaderna vía para añadir la cita latina. Leemos en la copia del 
Libro conservada en la catedral de Toledo: 
                                                   
94 Véase de nuevo, Gerald Bond, "Iocus amoris: The Poetry of Baudri of Bourgueil and the Formation of 
the Ovidian Subculture", pp. 145–50. Sobre el Libro y Ovidio véanse los estudios pioneros de Amador de 
los Ríos, R. Schevill, Félix Lecoy, Lida de Malkiel, Alan Deyermond, Marcelino Menéndez Pelayo y 
Francisco Rico. Éstos serían los más importantes entre 1861 – el de Amador de los Ríos – y 1967 – el de 
Rico.  
 
95 John K. Walsh, El libro de los doze sabios 89. 
 




Palabra es del sabio e dizela gaton 
interpone tuys interdam gaudia curis 
que omne a sus cuydados que tiene en el su coraçon 
entreponga plazeres e alegre rrazon  
ca la mucha tristeza mucho pecado pon. (44) 
 
José Luis Pérez López considera esta adicción "un incipiente y rudimentario comentario 
de texto" que es "necesario tener en cuenta para considerar cómo se leyó, cómo se 
«recepcionó» el libro". En efecto, importa notar que se trata de una inserción que otorga 
auctoritas. Como sucede en otras partes del libro, especialmente en el prólogo, la cita en 
latín refuerza el mensaje moral, prescribiendo auto-referencialmente cómo debe 
entenderse cuerdamente el texto.97  
 Sin embargo, la diferencia entre la inserción intraestrófica y las citas en latín que 
pueblan el prólogo radica en la ruptura métrica, algo que, por otro lado, no sucede 
frecuente en el resto del manuscrito. El motivo más plausible para explicar la inserción de 
esta cita, lo que Pérez López llama "incipiente y rudimentario comentario de texto", es 
que este clérigo catedralicio haya notado que en esta estrofa autorreferencial, situada al 
inicio del Libro, radica una parte importante de su legitimación moral. En efecto, se trata 
de un tipo de justificación ideológica, la que dirige a la necesidad humana de alegría, 
deleite y recreación, que aparece formulada auctoritariamente en la estrofa 44, pero que 
es frecuente a lo largo del Libro. Esa frecuencia no se da en lugares aislados o 
desvinculados entre sí. Al contrario: resulta que la mayoría de los pasajes 
autorreferenciales del Libro contienen, de un modo u otro, referencias a la eutrapelia, de 
                                                   
97 Sobre la función dogmática de las citas en latín del prólogo, véase Monique De Lope, «D’une citation 
l’autre: prologue du Libro de Buen Amor », Cahiers d’études romanes [Online], 2, 1999 
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manera que parece que cuando el arcipreste piensa en cómo definir su "pequeño breviario 
de burla", no puede evitar referirse a la necesidad psicológica de alegría, placeres, solaz y 
divertimiento. He aquí una lista de los casos más explícitos, con los versos a los que me 
refiero señalados en cursiva:  
Tú, Señor Dios mío, qu'el omen crieste,  
enforma e ayuda a mí, el tu açipreste, 
que pueda faser un libro de buen amor aqueste, 
que los cuerpos alegre, e a las almas preste. (13) 
 
Et porque de buen seso non puede omen reír, 
avré algunas burlas aquí a enxerir: 
cada que las oyerdes non querades comedir, 
salvo en la manera del trovar et del desir. (45) 
 
Dize un filósofo, en su libro se nota, 
que pesar e tristeza el engenio enbota. (1518) 
 
De la santidat mucha es bien grand liçionario;  
mas de juego et de burla es chico breviario;  
por ende fago punto, et çierro mi almario, 
séavos chica fabla, solás et letuario. (1632) 
 
Señora Santa María, tú le da la bendiçión  
al que hoy en este día nos dier' primero raçión, 
dal' al cuerpo alegría et al alma salvaçión. (1712) 
 
Debe notarse que estas estrofas se sitúan al comienzo y al final del "pequeño libro de 
testo". Se trata de estrofas autorreferenciales en las que se tocan varios asuntos 
dependientes de la ideología eutrapélica: el papel de la divinidad en la prescripción de 
alegría; la vinculación de la alegría a la mesura; la conveniencia de ser mesurado, es 
decir, de mantener y saber distinguir el justo medio entre los extremos; y la necesidad 
psicológica de delectación y placeres. Y todos estos asuntos se vinculan, implícita o 
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explícitamente, a la manera en que debe entenderse el Libro: como chico breviario de 
juego y burla que al cuerpo da alegría, a las almas salvación, y que es, en fin, ocasión de 
solaz. Vayamos por partes.  
 En la estrofa 44, donde se cita el dístico catoniano, Juan Ruiz recurre al lugar 
común de aconsejar equilibrio, prescribir para el hombre el justo medio entre extremos a 
la hora de tomar partido, "porque mucha tristeza en mucho pecado pon". Ya en el 
Lucidario de Sancho IV había aparecido esta conexión entre alegría y mesura. Allí se 
decía que "los justos andan sienpre alegres et muy mesurados en dichos et en fechos. Los 
malos son sienpre de mala conçiençia et tristes et desmesurados et tienen los corracones 
llenos de benino" (1993: 127). Pero no solo en pasajes autorreferenciales el Arcipreste 
aboga por la mesura y el equilibrio. Tratando de sexo, comida y bebida, actividades que, 
como el Libro, provocan alegría y son susceptibles de provocar una alegría desmesurada, 
el texto también se refiere a la necesidad de moderación a la contención, o condena la 
falta de ellas (estrofas 74, 292, 543 y 545).98 También como Alfonso X, en la estrofa 44 
Juan Ruiz enfatiza la necesidad de solaz, recreo y alivio de los trabajos a través del juego 
y las burlas. Y valiéndose de la autoridad de Catón aducida, en la estrofa siguiente, la 45, 
advierte de que aquello susceptible de ser moralmente condenado en su texto no es sino 
muestra de buen trovar: técnica, maestría poética donde el lector u oídor no debe buscar 
significado, sino únicamente apreciar la superficie verbal: 
                                                   
98 Se ha publicado recientemente un libro panorámico sobre la historia del equilibrio. John Kaye, A History 
of Balance, 1250–1375. The Emergence of a New Model of Equilibrium and its Impact on Thought, 
Cambridge U. Press, 2014.  
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Et porque de buen seso non puede omne reír, 
avré algunas burlas aquí a enxerir:  
cada que las oyerdes non querades comedir,  
salvo en la manera del trovar et del desir 
 
Aquí el Arcipreste remarca que no se busque una interpretación verdadera o, a falta de 
poder encontrarla, se recurra a la ambigüedad — como veremos, el tropo más recurrente 
en la crítica hegemónica del Libro. Las burlas han de tomarse como algo necesario para 
la alegría a la que se destina la obra y, si queremos detenernos en algo más, dice Juan 
Ruiz, detengámonos solo en su maestría técnica. Es así cómo ambos pasajes se refieren a 
la noción de entretenimiento como necesidad psicológica del hombre que promulgaba 
Aristóteles y Cicerón, había recogido la patrística y la escolástica y a través de Alfonso 
X, Sancho IV y los espejos de príncipes del s. XIII se había hecho texto en Iberia. 
 No obstante, en el caso del Arcipreste, estas dos estrofas no solo legitiman los 
múltiples pasajes moralmente ambiguos o problemáticos: se trata, además, de estrofas 
programáticas. Al situarse al principio de la composición dan una identidad a lo que se 
dirá después, identificando al Libro como ocasión de solaz, como oportunidad de 
recreación y como ejercicio de juego verbal. El carácter programático de la ideología 
eutrapélica reflejada en esas estrofas se confirma en los versos finales. Las últimas 
estrofas del poema narrativo, esto es, el que concluye antes de que comiencen los Gozos 
de Santa María y, en el manuscrito S, la Cántiga de los clérigos de Talavera, apuntan en 
el mismo sentido, además de hacia una recepción lúdica de la obra, reafirmando así el 
mensaje de los estrofas iniciales. Cifrado al principio y al final del texto, el tono lúdico-




Fisvos pequeño libro de testo, mas la glosa,  
non creo que es chica, ante es bien grand prosa,  
que sobre cada fabla se entiende otra cosa, 
sin la que se aliega en la raçón fermosa.  
 
De la santidat mucha es bien grand liçionario;  
mas de juego et de burla es chico breviario;  
por ende fago punto, et çierro mi almario, 
séavos chica fabla, solás et letuario. (1631-33) 
 
Nótese en las citas recogidas hasta ahora, y en esta última, el recurso al término solaz, 
clave en el discurso eutrapélico de los textos del scriptorium alfonsí. En efecto, la 
recurrencia del término solaz y sus derivados es una de las características del Libro que 
sobresale, de nuevo, al inicio y al final de la obra, coincidiendo con la ubicación de las 
estrofas autoreferenciales. Ya desde el apartado sobre "cómo el arçipreste rogó a Dios, 
que le diese graçia que podiese faser este libro", prolegómeno del poema narrativo, 
leemos que Juan Ruiz pide a Dios ayuda para "que pueda de cantares un librete rimar, / 
que los que lo oyeren, puedan solás tomar" y aconseja a los oyentes que "si queredes, 
señores, oír un buen solás,/ escuchad el romanse, sosegad vos en pas". , En las estrofas 
finales, recupera el motivo: "Señores, he vos servido con poca sabidoría, / por vos dar 
solás a todos, fablevos en juglería".  
 Nótese también el sintagma "alegrar la razón" de la estrofa 44, que abunda en la 
necesidad de alegría y placer que tiene el hombre por motivos morales y médicos. Pero es 
que además, como había hecho Alfonso X en el Libro de los Juegos, Juan Ruiz también 
se refiere explícitamente a la necesidad de alegría del hombre en relación con la creación 
del texto, vinculandola a la esfera divina. Del mismo modo que Alfonso X había remitido 
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a las "maneras de alegría [que] quiso Dios que los hombres hubiesen" para justificar la 
escritura del Libro de los juegos, Juan Ruiz remite a la divinidad para legitimar la 
escritura de su obra. En dos estrofas que se reflejan recíprocamente, el Arcipreste se 
refiere a su texto y la Virgen María como proveedores de la inexcusable alegría. El Libro 
de Buen Amor está, así, literalmente, escrito para satisfacer esa necesidad, y se equipara a 
la Virgen como dador de alegría:  
 
Tú, Señor Dios mío, qu'el omen crieste,  
enforma e ayuda a mí, el tu açipreste,  
que pueda faser un libro de buen amor aqueste, 
que los cuerpos alegre, e a las almas preste. (14) 
 
Señora Santa María, tú le da la bendiçión  
al que hoy en este día nos dier' primero raçión,  
dal' al cuerpo alegría et al alma salvaçión. (1712) 
 
Por si esto no fuera suficiente, también dialécticamente Juan Ruiz hace pivotar su libro 
sobre la noción eutrapélica de alegría, arremetiendo contra la acedia. La acedia es vicio 
capital, cabeza, vector del que emanan diferentes pecados. Para Tomás de Aquino, que 
sistematiza la tradición grecolatina y patrística que recoge, nombra la tristeza 
desmesurada por el bien divino, contraponiéndose a la envidia, tristeza por el bien 
humano ajeno; y consiste en una falta de gusto por las cosas y una hiperactividad 
desordenada (Suma Teológica II-II q. 35). Es precursora de la melancolía, de esa tristeza 
que es acedia secularizada y que produjo una ingente cantidad de obras impresas sobre sí 
entre 1585 y 1677, un corpus que ha invitado a una lectura total del barroco español 
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como era melancólica.99 
 No obstante, la acedia, producto del "demonio meridiano", en el Libro de 
Aleixandre, en el Libro de Buen Amor, el Libro del Cavallero y el Escudero de D. Juan 
Manuel y en el Rimado de Palacio de Ayala, aparece todavía como vicio capital o pecado 
mortal, aunque una línea secularizante se aprecie. Así, en el Aleixandre es tristeza 
excesiva dirigida contra Dios que remata en descreimiento, todavía no aburguesada, 
todavía no mostrando signos de vincularse a la perza y al ocio desordenado;100 en el 
Libro del Cavallero y el Escudero, es pecado mortal que se traduce ya como pereza, 
aunque aún una pereza de hacer buenas obras;101 y en el Rimado, más secularizada, la 
acedia se define ya como pereza y gran flojura, lejos de la hiperactividad tomista y 
aunque aún remitida a la fe, denotando ya un "pesado dormir" de hombres que "no 
pueden partir / del lecho donde yazen para poder oir / las misas e las horas"; es decir, 
                                                   
99 Me refiero aquí al libro de Fernando R. de la Flor, Era melancólica: figuras del imaginario barroco. 
Sobre el proceso de secularización de la acedia, Horacio Bojorge ha escrito que "la acedia dejaba de verse 
en primer lugar como un misterio del espíritu, una ceguera del alma, una tristeza, y tendía a moralizarse 
como una desobediencia soberbia, una pereza culpable. Se introducía un deslizamiento desde el misterio de 
la fe a la esfera moral. Comenzaba así́ un corrimiento en la noción de acedia que aun hoy nos afecta” (En 
mi sed me dieron vinagre 142). 
 
100 Dice el Aleixandre: “De viçios tan villanos devémosnos guardar, / acçidia es su nonbre, suele mucho 
dañar, / ésta suele al omne venir con grant pesar, / por el duelo que faze, ha omne a errar. // Veemos 
muchas vezes esto acaeçer, / que quando omne pierde pariente o aver,/ omne que bien lo quiere tant se 
quiere doler /que vien’ a tal sazón que quiere recreer. // Derraiga e descree e dexasse morir,/ presto es el 
diablo, viénelo reçebir, / liévalo al infierno, mándalo bien servir, / fazlo en la resina e en plomo bollir. 
(2000: 532). 
 
101 “Et los siete pecados mortales son estos: orgullo, envidia, malquerencia, forçar lo ageno, luxuria, comer 




inserta ya en una laicidad que la vincula a un mal uso del tiempo de ocio y a la molicie.102 
 Juan Ruiz encaja en esta precariamente dibujada línea secularizante 
diacrónicamente: para él, como para Juan Manuel, la acedia es uno de los pecados 
capitales; y como en el Alexandre, aparece aún como vicio no aburguesado. Sin embargo, 
para una lectura del Libro basada en la noción eutrapélica de alegría, lo que importa es 
notar como la acedia forma parte de la lista de pecados con los que Don Amor carga, 
junto con la codicia, la soberbia, la avaricia, la lujuria, la envidia, la gula y la vanagloria. 
Pero no de cualquier manera: ha de notarse que no todas esas faltas poseen la misma 
gravedad para el Arcipreste, pues la acedia sobresale entre ellos siendo el pecado "más 
sotil e engañoso", además definir metafóricamente a Don Amor por encima de los otros. 
Ello es así porque la acidia provoca en el sujeto que la padece hablas lisonjeras, engaños, 
trucos, fraudes malintencionados: descolla por la tendencia a la hipocresía, por condenar 
en otros lo que uno hace. Dice el Libro: 
Armados estemos mucho contra acidia, mala cosa: 
es de los siete pecados la más sotil e engañosa; 
está cada día pare doquier qu'el diablo posa 
[e] más fijos malos tiene que la alana raviosa. (1601). 
 
                                                   
102 La cita al completo del Rimado de palacio de Pero López de Ayala dice: “Açidia es un pecado en que 
viene tristura; /
 
de bien fazer, pereza e una grant floxura / muy muelle e sin pro, que pierde omne cura/ de 
fazer buenas obras: si las faz’, poco dura. // Esta faz’ a los omnes biuir en nigligiençia; /nunca en bien 
trabajan nin en ninguna sçiençia;/ a si mesmos malquieren e han poca paçiençia; /si algunt mal les 
contesçe, sufrese sin conçiençia. // Pecado es muy laydo e de poco plazer;/ mas tibio e muy frio para se 
perder/el omne que la ha, sin ningunt bien fazer; /por ende del diablo, ligero es de vençer. //Los que los sus 
pecados non quieren confesar, /e cras e cras diziendo, lo quieren alongar, /con grant desesperança e poco a 
Dios amar, [aqu]este grant pecado les faze asi çegar. (1981: 149-50) 
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La línea tomista del Aleixandre — que se refería a la acidia como tristeza desmesurada 
— también se aprecia en el Libro, donde se habla de los "fijos malos" que la acedia tiene, 
resonando con el pasaje de la Suma Teológica donde se enumeran y explican, 
precisamente bajo esa figura filial, la amargura, la ociosidad, la divagación de la mente 
por lo ilícito, la inquietud corporal y la inestabilidad (II-II q. 35). Pero para el Arcipreste 
lo característico de la acedia es la sotileza en el engaño, es decir aquello que enarbola 
Don Amor como práctica distintiva para echar a perder no a enfermos ni a dolientes, sino 
a solteros, sanos, mancebos, valientes y lozanas (373).  
Nunca estás valdío; aquél que una ves atas, 
fáselos pensar engaños, muchas malas baratas, 
deléytase en pecados et en malas baratas, 
con tus malas maestrías almas e cuerpos matas. 
 
Otrosí con açidia traes ipocresía, 
andas con grand simplesa pensando pletesía, 
pensando estás triste, tu ojo non se ersía, 
do ves la fermosa, oteas con raposía. 
 
De quanto bien podrías, non fases de ello cosa, 
 engañas todo el mundo con palabra fermosa, 
quieres lo que el lobo quiere de la raposa; 
abogado de fuero: oy' fabla provechosa. (318-20) 
 
Tras esta estrofa, el ejemplo del león y la raposa ilustra la acedia. Brevemente, en el 
ejemplo el lobo se pleitea contra la raposa por hacer precisamente lo que él hace: robar 
gallos y comérselos.103 Astucia perversa que coincide con el quehacer principal de Don 
Amor, definido entonces a través de esta figura del lobo acédico: 
 
                                                   
103 Ejemplo que proviene del Processus Satanae contra virginem coram Jesu judice, texto italiano del siglo 
XIII, en el que también se inspiró Berceo para el segundo de los Milagros de Nuestra Señora. Véase la 
edición del Libro de A. Blecua, p. 99 
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Tal eres, como el lobo, retrahes lo que fases, 
estrañas lo que ves, et non el lodo en que yases, 
eres mal enemigo; a todos quantos plases 
fablas con grant simplesa, porque muchos engañes. (372) 
 
Y no debería sorprendernos la importancia que Juan Ruiz le da a la alegría corporal y la 
lucha contra la tristeza acédica si recordamos que la acedia es la causa del pecado 
original. En efecto, en Sabiduría 2,24, leemos que "por acedia del diablo entró la muerte 
en el mundo y la experimentan los que le pertenecen". Pero no solo. Además, San 
Clemente, en la Carta a los Corintios, traza la lista de desgracias causadas directamente 
por la acedia. Comienza señalándola como la culpable del fratricidio de Caín; y continúa:  
ya veis, hermanos, cómo los celos y la acedia produjeron un fratricidio. A 
causa de la acedia, nuestro padre Jacob tuvo que huir de la presencia de su 
hermano Esaú. La acedia hizo que José fuera perseguido hasta punto de 
muerte y llegara hasta la esclavitud. La acedia obligó a Moisés a huir de la 
presencia de Faraón, rey de Egipto, al oír a uno de su misma tribu: '¿Quién 
te ha constituido árbitro y juez entre nosotros? ¿Acaso quieres tú matarme a 
mí, como mataste ayer al egipcio?'. Por la acedia, Aarón y María hubieron 
de acampar fuera del campamento. La acedia hizo bajar vivos al Hades a 
Datán y Abirón, por haberse rebelado contra el siervo de Dios, Moisés. Por 
celos no sólo tuvo David que sufrir envidia de parte de los extranjeros, sino 
que fue perseguido por Saúl, rey de Israel" (4,7-13) 
En fin, Jesús mismo reprocha a unos "muchachos sentados en una plaza" que rechacen la 
alegría: "os hemos tocado la flauta y no habéis bailado; os hemos entonado endechas, y 
no habéis llorado." (Lucas 7, 31-35). Y compara el reino de los cielos con una fiesta de 
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bodas de la cual son expulsados aquellos que no saben gozar ni alegrarse, y denuncia a 
aquellos que rechazan la invitación a una fiesta porque deben ocuparse "de la hacienda", 
de "cinco yuntas de bueyes", o aducen haberse acabado de casar para excusar su 
ausencia.104 
Es ahora como podemos volver a la estrofa 44 y entender plenamente su sentido. 
En ella el Arcipreste contrapone la eutrapelia a la acedia, la alegría a la tristeza, ya que la 
tristeza, en su derivación acédica, es causa de diversos pecados, vicio capital "meridiano" 
que desemboca en amargura, ociosidad, divagación de la mente por lo ilícito, inquietud 
corporal e inestabilidad para Tomás de Aquino y en hipocresía y engaño sutil a través del 
                                                   
104 Ejemplos en los evangelios de Mateo y Lucas: "Respondiendo Jesús, les volvió a hablar en parábolas, 
diciendo: El reino de los cielos es semejante a un rey que hizo fiesta de bodas a su hijo; y envió a sus 
siervos a llamar a los convidados a las bodas; mas éstos no quisieron venir. Volvió a enviar otros siervos, 
diciendo: Decid a los convidados: He aquí, he preparado mi comida; mis toros y animales engordados han 
sido muertos, y todo está dispuesto; venid a las bodas.Mas ellos, sin hacer caso, se fueron, uno a su 
labranza, y otro a sus negocios; y otros, tomando a los siervos, los afrentaron y los mataron. Al oírlo el rey, 
se enojó; y enviando sus ejércitos, destruyó a aquellos homicidas, y quemó su ciudad. Entonces dijo a sus 
siervos: Las bodas a la verdad están preparadas; mas los que fueron convidados no eran dignos. Id, pues, a 
las salidas de los caminos, y llamad a las bodas a cuantos halléis. Y saliendo los siervos por los caminos, 
juntaron a todos los que hallaron, juntamente malos y buenos; y las bodas fueron llenas de convidados. Y 
entró el rey para ver a los convidados, y vio allí a un hombre que no estaba vestido de boda. Y le dijo: 
Amigo, ¿cómo entraste aquí, sin estar vestido de boda? Mas él enmudeció. Entonces el rey dijo a los que 
servían: Atadle de pies y manos, y echadle en las tinieblas de afuera; allí será el lloro y el crujir de dientes. 
Porque muchos son llamados, y pocos escogidos" (Mateo 22, 1-14).  
Y Lucas: "Oyendo esto uno de los que estaban sentados con él a la mesa, le dijo: Bienaventurado el que 
coma pan en el reino de Dios. Entonces Jesús le dijo: Un hombre hizo una gran cena, y convidó a muchos. 
Y a la hora de la cena envió a su siervo a decir a los convidados: Venid, que ya todo está preparado. Y 
todos a una comenzaron a excusarse. El primero dijo: He comprado una hacienda, y necesito ir a verla; te 
ruego que me excuses. Otro dijo: He comprado cinco yuntas de bueyes, y voy a probarlos; te ruego que me 
excuses. Y otro dijo: Acabo de casarme, y por tanto no puedo ir. Vuelto el siervo, hizo saber estas cosas a 
su señor. Entonces enojado el padre de familia, dijo a su siervo: Ve pronto por las plazas y las calles de la 
ciudad, y trae acá a los pobres, los mancos, los cojos y los ciegos. Y dijo el siervo: Señor, se ha hecho como 
mandaste, y aún hay lugar. Dijo el señor al siervo: Ve por los caminos y por los vallados, y fuérzalos a 
entrar, para que se llene mi casa. Porque os digo que ninguno de aquellos hombres que fueron convidados, 




lenguaje para el Arcipreste.105 A tenor de esa estrofa programática y legitimadora, sobre 
todo, dice Juan Ruiz, debemos guardarnos de la tristeza, así como debemos guardarnos de 
los engaños del referente dialéctico en torno al cual se construye el Libro, Don Amor. 
Recordemos, una vez más, cómo en esa estrofa se cifra en los placeres y en "alegrar la 
razón" el remedio contra el vicio más dañino, el que, como Don Amor, "retrahe lo que 
hace": la acedia, tristeza raíz de "mucho pecado", vicio capital: 
 
Palabras son de sabio, e díxolo Catón 
que omne a sus cuidados, que tiene en corazón,  
entreponga plazeres e alegre razón,  
ca la mucha tristeza, en mucho pecado pon (44) 
 
Una vez ubicado el Libro de Buen Amor en el mundo del juego, la diversión, el solaz, el 
alivio de la tristeza, y el equilibrio eutrapélico entre placeres y trabajos comienza a 
entreverse que las funciones asignadas por Juan Ruiz a su obra — alegrar los cuerpos, 
alegrar la razón, tomar solaz — tienen más que ver con la concepción antropológica del 
juego y sus funciones sociales que con la moderna noción de literatura, altamente influida 
por valores y ansiedades estéticas románticas . Por el momento, una vez asentada la 
dependencia programática y legitimadora del Libro con respecto a la eutrapelia y 
habiendo enfatizado la importancia conceptual de la alegría para entender su composición 
y sus pasajes autorreferenciales, deben señalarse también otros aspectos que vinculan la 
                                                   
105 La acedia como producto del diablo meridiano ya había aparecido en Tomás de Aquino. Dice en la 
Summa: "pues toda flaqueza corporal de suyo dispone a la tristeza, los que ayunan son más combatidos de 
acidia sobre el mediodía, cuando ya empiezan a sentir la falta de comida y a ser apretados con los calores 
del sol” (Suma Teológica Id. ad 1). Juan Ruiz recoge el tópico: "Desque sientes a ella tu coraçón espaçias,/ 
con la maitinada cántate en las frurias laçias/ laudes aurora luçe dasles grandes graçias/ con miserere mei 
mucho te lo engraçias.// Et saliendo el sol comienças luego prima, /debe in notem tuo ruegas a tu saquima / 
que la lieve por agua e que dé a toda çima/ va en achaque de agua a verte la mala esquima." (377-78). 
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obra al juego, que tejen una red de conexiones etimológicas, sociológicas y 
hermenéuticas con el espacio lúdico medieval.  
El Libro y el juego, de nuevo 
 Etimológicamente, conviene recordar que el Libro es — o, al menos, se compone 
pensado que sea — obra de juglaría, y que, como recuerda Ramón Menéndez Pidal, la 
palabra juglar proviene del adjetivo latín iocularis que se deriva con el sufijo -aris de 
ioculus (pequeño placer o juego), diminutivo de iocus (entretenimiento, juego de 
palabras, placer, chanza o broma), y en su forma adjetival, iocularis se vincula al 
entretenimiento, el juego y el placer (Poesía juglaresca, 38). En su evolución a romance, 
iocularis pierde la "o" por síncopa y sonoriza la "c" en "g" para devenir en juglar. 
Además de juglar, de iocus se derivan también los términos juego, jocoso y jocundo, es 
decir, alegre.  
 Esta conexión entre juglaría, juego y alegría (iocundus, jocundo) no se agota en la 
etimología. Se refleja en la sociedad medieval donde los juglares son, como los definen 
las Leges Pallatinae de Jaime I, "illorum officium tribuit laeticiam", aquellos que tienen 
por oficio alegrar a la gente.106 Coincide en los términos Pedro I, quien los pinta como 
aquellos "que lur ofici dona alegria". Así como en el capítulo anterior veíamos que, según 
Alfonso X, "Dios creo los juegos porque toda manera de alegría quiso dios que los 
hombres hubiesen", la legislación terrenal, para dispensar la alegría indispensable para el 
                                                   




buen gobierno de sí y los otros, especifica una figura encargada de esa función: el 
juglar.107  
 Las actividades del juglar sobrepasan ampliamente el universo verbal: es 
prestidigitador, echador de cartas, funambulista, saltimbanqui, tragasables, contorsionista, 
músico, cómico, remedador de trinos, y capaz de realizar espectáculos con animales 
amaestrados, incluso osos.108 Es, en efecto, quien domina las técnicas necesarias para 
alegrar a quienes le rodean. Su vinculación histórica con Els joglars en España o 
Garabato, Baúl Mágico y el Guiñol Paquelé en Cuba — por poner un par de ejemplos—
109 es mayor, o debería serlo, que con Honoré de Balzac, Benito Pérez Galdós o Italo 
Svevo, figuras eminentemente literarias. De las técnicas que el juglar domina, la que más 
ha interesado a la crítica literaria por razones obvias es la de la lectura teatralizada y la 
recitación. Pero, de nuevo, hay que insistir en esto: tanto para el juglar como para el 
mundo que da sentido a su figura, la lectura teatralizada es un recurso más entre otros 
                                                   
107 También aparece esa asociación en D. Juan Manuel: “Et desque llegaron a casa de su padre et el 
escudero le contó cómmo vinía mucho alegre porque caçara muy bien et aun que avía mayor alegría porque 
traýa consigo aquellos juglares” (Conde Lucanor, ejemplo 50). 
 
108 Véase Pierre Bec, La Lyrique française au Moyen âge, 45-67 ; Martín de Riquer, La lírica de los 
trovadores, 10; y Adolfo Colombres, Celebración del lenguaje, 49-53. 
 
109 Els Joglars mencionan específicamente la tradición que desean de sentido a lo que hacen en su propio 
nombre. Sobre Garabato, Baúl Mágico y Guiñol Paquelé, el Consejo Nacional de las Artes Escénicas dice: 
"El juglar, en las ciudades de Trinidad y Sancti Spiritus, está presente aún en el trovador y cuentero 
popular, que en ocasiones se funden en las tertulias populares y festejos de barrios" (cubaescena.cult.cu). 
Quizá el más famoso juglar de nuestro tiempo sea Philippe Petit, el hombre que en 1974 cruzó ilegalmente 
de una torre gemela a la otra sobre un cable de acero, hazaña retratada en la película Man on Wire (James 




vinculados al universo lúdico y a las técnicas y actividades que divierten, alegran y 
promueven placer.  
 Sobre esto, San Buenaventura, en la Reducción de las artes a la teología, 
hablando de las artes mecánicas [artes mechanicas], aquellas que iluminan al ser humano 
a través de artefactos [quod illuminat ad figuras artificiales], exteriores al hombre y cuyo 
objeto es suplir las necesidades corporales [quae quasi exterius sunt et propter 
supplendam corporis indigentiam repertae], dice lo siguiente: 
 
Si [artes mechanicas] est ad solatium et delectationem, sic est theatrica, quae est 
ars ludorum, omnem modum ludendi continens, sive sit in cantibus, sive in 
organis, sive in figmentis, sive in gesticulationibus corporis. 
Si las artes mecánicas sirven para el solaz y el deleite, así sucede con la teatral 
[i.e., juglaresca], es decir, el arte de los juegos, el cual abarca todos los tipos de 
juego, ya resida en los cantos, ya en los instrumentos musicales, ya en las 
representaciones, ya en las gesticulaciones corporales (Obras 636). 
Por supuesto, la asociación de las artes mecánicas con el solatium et 
delectationem proviene del apotegma horaciano según el cual el arte debe deleitar e 
instruir, ser útil y dulce. Pero notemos que el horaciano "aut prodesse volunt, aut 
delectare poetae" (los poetas desean o bien instruir o bien deleitar) en San Buenaventura 
se convierte en solatium et delectionem (solaz y deleite): es decir, desaparece el deseo de 
instruir y queda el deseo de agradar, de proveer deleite y alegría, que son, como aclaró 
anteriormente el santo, necesidades corporales. No se trata de que las artes mecánicas, 
desde este punto de vista teologal, no deban proporcionar también instrucción: lo que 
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importa notar es el énfasis que San Buenaventura pone en la alegría como necesidad 
corporal que es satisfecha a través de la juglaría. Y, en efecto, las otras artes mecánicas 
que se encargan de suplir las necesidades corporales según San Buenaventura, que sigue 
aquí el Didascalion de Hugo de San Víctor, son la caza, la costura de lana, la 
construcción de armaduras, la agricultura, la navegación y la medicina. Pero la diferencia 
principal entre estas seis y la theatrica, es decir, la juglaresca, es que aquellas no tienen 
por objeto proporcionar solaz y deleite, sino únicamente comfort y mejora del individuo:  
(ampliar la cita) 
Si [artes mechanicas] vero ordinatur ad commodum sive profectum secundum 
exteriorem hominem, hoc potest esse aut quantum ad operimentum, aut quantum 
ad alimentum, aut quantum ad utriusque adminiculum 
Si las artes mecánicas sirven para la comodidad y el provecho del cuerpo, esto 
pueden  realizarlo en lo tocante al vestido, al alimento o a entrambos a la vez. 
(Obras 637) 
 
El aspecto "literario" del Libro no puede desvincularse así de la función social como 
proveedor de alegría que posee y del universo circense y espectacular, performativo. El 
hecho de que San Buenaventura incida en el aspecto deleitoso de la recitación, de la 
performance, dejando a un lado el horaciano prodesse, no constituye una excepción. 
Como dice José Manuel Prieto Bernabé, también haciendo una distinción entre deleite e 
instrucción, para los juglares, "la lectura se convertía en una simple habilidad y no en una 
manera de elaborar significados" (La seducción del papel 50).110 Y puede traerse a 
colación aquí el famoso pasaje del Quijote en Sierra Morena, donde el cura y el ventero 
                                                   
110 Para un tratamiento global de estas "comunities of hearers" (comunidades de oyentes), véase Joyce 




hablan sobre el carácter reparador de la recitación en común de la que hablaba San 
Buenaventura en oposición al tipo de lectura solitaria —de rasgos literarios — que vuelve 
loco a Alonso Quijano.  
Y, como el cura dijese que los libros de caballerías que don Quijote había leído 
le habían vuelto el juicio, dijo el ventero: 
–No sé yo cómo puede ser eso; que en verdad que, a lo que yo entiendo, no hay 
mejor letrado en el mundo, y que tengo ahí dos o tres dellos, con otros papeles, 
que verdaderamente me han dado la vida, no sólo a mí, sino a otros muchos. 
Porque, cuando es tiempo de la siega, se recogen aquí, las fiestas, muchos 
segadores, y siempre hay algunos que saben leer, el cual coge uno destos libros 
en las manos, y rodeámonos dél más de treinta, y estámosle escuchando con 
tanto gusto que nos quita mil canas; a lo menos, de mí sé decir que cuando oyo 
decir aquellos furibundos y terribles golpes que los caballeros pegan, que me 
toma gana de hacer otro tanto, y que querría estar oyéndolos noches y días. 
–Y yo ni más ni menos – dijo la ventera –, porque nunca tengo buen rato en mi 
casa sino aquel que vos estáis escuchando leer: que estáis tan embobado, que no 
os acordáis de reñir por entonces. (Quijote 206). 
 
Por lo demás, no se trata ahora de entrar en una discusión sobre lo clerical o lo juglaresco 
que es el Libro. Se trata de un debate viciado, que opone nociones complementarias: no 
hay poesía clerical en la España medieval que no parta de la juglaresca, al menos en sus 
inicios. Piénsese en Aleixandre o en Berceo. Tanto en uno como en otro, la voz poética se 
estima juglar, por tratarse entonces del término que designa la actividad que realizan, la 
de escribir versos. Piénsese en el Cid, donde se nombran veinticinco personajes hidalgos 
y guerreros, muchos de ellos insignificantes, y, sin embargo, todos en los diplomas 
aparecen comprobados como realmente existentes; en cambio, en el poema solo se cita 
una persona monacal, y esa lleva nombre falso, cuando en la realidad era un abad que 
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hasta tenía fama de santidad entre los clérigos. Piénsese en las Cantigas, donde Alfonso 
X se declara repetidamente juglar de la Virgen María.   
 El régimen de prácticas y discursos, entonces, que acoge y auspicia el Libro y a 
través de cuyos códigos éste hace sentido es el juglaresca, es decir, el encargado —por 
ley divina (Alfonso X) y terrenal (Pedro I, Jaime I) —, de proveer alegría al cuerpo social 
y a sus individuos. Uno de los últimos trabajos panorámicos que han intentado 
describirlo, delimitarlo, exponer cuáles son sus características principales y cuáles los 
prerequisitos que asigna a la interpretación es el de Bruce R. Burningham. Su declarado 
"long-term project" consiste precisamente en "call into question the philological and 
literary prejudice according to which the juglar is treated as a second-class author rather 
than a first-class performer" (“An Apology” 139).111 Para su investigación acuña el 
término de jonglereusque, mezcla derivada de lo que en el Hispanismo se conoce como 
mester de juglaría y el término francés jongleur. Su objetivo es ocuparse 
sistemáticamente de cómo la performance produce significado más allá del horizonte 
epistemólogico de los debates socioculturales y filosóficos que otorgan una importancia 
excesiva a su residuo textual, como por ejemplo sucede en los textos que gravitan en 
torno a la maravalliana noción de "cultura dirigida" o a la división de William Egginton 
entre un teatro de la presencia medieval y un teatro moderno de la representación (“An 
Apology” 130-34). Para Burningham, el siginificado en la performance depende del 
                                                   
111 Y sobre la relación entre lo oral/aural, su irrecuperabilidad y su residuo material, véase ahora James 
Paxson, Lawrence Cooper, y Sylvia Tomasch (eds.), The Performance of Middle English. En este trabajo, 
los editores intentan recuperar las reflexiones originales de Paul Zumthor y Walter Ong, teniendo en cuenta 




cuerpo del juglar, que es mucho más que un mero icono de la palabra escrita. En efecto, 
la presencia del juglar crea lo que Paul Ricouer llamaba plusvalía del significado: es 
decir, su cuerpo y lo que hace con él significa de maneras que el texto, cuando lo hay, no 
anticipa, prescribe, auspicia, o controla. En Radical Theatricality, Burningham argumenta 
que la tradición jonglereusque representa la esencia del teatro en la Iberia medieval, con 
o sin drama litúrgico, con o sin un corpus de textos residuales a los que podamos acudir 
como prueba de su existencia. Para Burningham, lo jonglereusque lleva asociada la 
marca de lo vernáculo y existe simultáneamente a los misterios y el teatro culto 
latinizado.  
 Me interesa su proyecto porque posee un punto de partida donde su referente 
dialéctico es similar al mío. Se trata de un punto de partida común, que podríamos 
denominar como descentramiento de la ideología literaria o, como dice Burningham, 
prejuicio literario, que además parece característico de las reflexiones actuales en torno al 
fenómeno juglar. Así, para él, la filología y la literatura deben usarse cautelosamente, con 
un movimiento inicial de sospecha, cuando investigamos producciones juglarescas. Dice: 
 
the real problem for theorists interested in jonglereusque performance is that the 
whole notion of mester de juglaría has been so infected by philology that scholars 
routinely define the medieval juglar not as a skilled performer who just happened 
to perform epic poetry and lays and ballads as part of a multiform performance 




Burnigham ofrece un par de ejemplos de esa concepción de la juglaresca, donde el juglar 
aparece como un autor de segunda clase, como un todavía-no-poeta. Esa posición 
histórica pervive hoy, continúa, en autores como Matthew Bailey, específicamente en su 
The poetics of Speech in the Medieval Spanish Epic, además de en otros textos. 112  
 Burningham se suma así al giro performántico que desacredita al texto escrito 
como soporte privilegiado a partir del cual construir una interpretación.113 Para él, tres 
son los elementos jonglereusques que actúan como herramientas analíticas, como los 
bonnes à penser de Lévi Strauss, como axiomas: la variedad performativa, la 
multiformidad performativa y la economía de la atención. El primero se refiere a la 
"variety of lyrical, allegorical, and comic texts" que rodean la comedia 
tempranomoderna, su objeto privilegiado de análisis. El segundo se refiere al "multiform 
performance event" en el que consiste el Sainete Segundo de sor Juana que analiza, 
multiforme en el sentido de que "what begins as a performance of purely spoken dialogue 
becomes something of a comic operetta by the end". Al tercero le da más importancia: se 
refiere al contrato teatral que se establece entre el actor, juglar, o performer y el 
espectador, según el cual el actor hará cosas a las que merezca la pena prestar atención 
mientras el espectador preste atención, y el espectador prestará atención mientras el actor 
haga cosas a las que merezca la pena prestar atención (“An Apology” 142). 114  
                                                   
112 Ejemplos concretos en "An Apology" 139-41 
 
113 Una visión global sobre esta tendencia en el medievalismo puede leerse en Bruce Holsinger, "Medieval 
Literature” 
 
114 La noción de contrato teatral la desarrolla Holis Huston en The Actor's Instrument: Body, Theory, Stage. 
Ann Arbor: U. of Michigan Press, 1992. Para Huston, "drama is, thetrically speaking, dispensable" (14), ya 
que lo que los elementos básicos para que exista un espectáculo teatral se dan cuando existe una 
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 Aunque Burningham no se detiene a notar las concomitancias sociales y 
etimológicas entre lo jonglereusque y el juego ni le preocupa separar lo jonglereusque de 
lo literario, o problematizar la relación entre esas dos categorías, su noción de lo 
jonglereusque constituye un punto desde el cual visibilizar las consecuencias de la 
literatura entendida como santo y seña de la estética romántica y como filosofema en el 
discurso de la crítica literaria medieval; además, ofrece un punto de partida para 
historizar oposiciones entre categorías que nombran los textos medievales  —por 
ejemplo, en lugar de una concepción de la literatura juglaresca como opuesta a la 
literatura trovadoresca o de clerecía, una oposición entre lo jonglereusque y lo que 
Jacqueline Cerquiglini-Toulet llama "conciencia literaria de la Edad Media", donde 
ambos términos se refieren a diferentes prácticas y producciones estéticas y en cuya 
jerarquía semática merece la pena detenerse.115  
 
 Por el momento, debe señalarse que la relación entre el espacio lúdico medieval y 
el Libro no se limita a la inscripción del mismo en el discurso eutrapélico, a sus aspectos 
etimológicos y a su inserción en el campo de prácticas sociales jonglereusques donde 
crea y cobra sentido. Inevitablemente, hay que recordar que, de nuevo, el mismo Libro 
remite a la figura del juego para decirse, para definirse metafóricamente. Son pasajes 
conocidos: en el primero, hacia el final de la obra, el Arcipreste declara abierto su texto y 
                                                   
reciprocidad performativa, es decir, cuando el escenario se convierte en el signo de un contrato de acuerdo 
al que "I will watch, says the viewer, as long as you do something that is worth watching. I will do 
something that is worth watching, says the actor, as long as you watch" (76) 
 
115 Más adelante abordo con mas detalle las dudas de Jacqueline Cerquiglini-Toulet sobre la pertinencia de 
la "literatura" para la historia de la literatura medieval francesa.  
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anima a todos los buenos trovadores a enmendar, añadir y expandir su largo poema, 
comparándolo con una pelota con la que las dueñas juegan: 
Porque Santa María, segund que dicho he, 
es comienço e fin del bien, tal es mi fe, 
fizle quatro cantares, e con tanto faré 
punto a mi librete, mas non lo çerraré. (1626) 
 
Qual quier omne que lo oya, si bien trobar sopiere,  
puede más y añadir e emendar, si quisiere; 
ande de mano en mano, a quien quier quel pidiere;  
como pella a las dueñas, tome lo quien podiere  (1629). 
(1629). 
 Para un hispanista, esta imagen del libro como pelota recuerda inmediatamente a 
la que usa Cervantes para referirse — y denostar— la segunda parte apócrifa del Quijote 
escrita por Alonso Fernández de Avellaneda. Pero allí no son dueñas sino diablos, 
quienes a un "nuevo, flamante y bien encuadernado" ejemplar de ese "falso Quijote" le 
arrean unas buenas patadas, "de manera que le sacaron las tripas y le esparcieron las 
hojas". Se lo cuenta Altisidora a Sancho, cuando le relata las maravillas que contempló 
en el umbral del infierno:  
 
Altisidora: La verdad es que llegué a la puerta [del infierno], adonde estaban 
jugando hasta una docena de diablos a la pelota, todos en calzas y en jubón, 
con valonas guarnecidas con puntas de randas flamencas, y con unas vueltas 
de lo mismo que les servían de puños, con cuatro dedos de brazo de fuera, 
porque pareciesen las manos más largas, en las cuales tenían unas palas de 
fuego; y lo que más me admiró fue que les servían, en lugar de pelotas, libros, 
al parecer llenos de viento y de borra, cosa maravillosa y nueva.... A uno 
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dellos, nuevo, flamante y bien encuadernado, le dieron un papirotazo, que le 
sacaron las tripas y le esparcieron las hojas. Dijo un diablo a otro: «Mirad qué 
libro es ese». Y el diablo le respondió: «Esta es la Segunda parte de la historia 
de don Quijote de la Mancha, no compuesta por Cide Hamete, su primer 
autor, sino por un aragonés, que él dice ser natural de Tordesillas. (Quijote 
566). 
Libro-pelota, pues, como imagen que vehicula dos sentidos: positivo en el Libro, como 
invitación a continuar la obra; negativo en el Quijote, como castigo por la baja calidad 
literaria del texto. A priori, podría pensarse entonces que se trata entonces de una 
casualidad, que la figura del libro-pelota no está vinculada en ambas obras. Y, sin 
embargo, para Juan Paredes, quien ha rastreado el motivo en múltiples fuentes 
medievales y tempranomodernas, a pesar de la discrepancia de significado, "la imagen de 
los diablos jugando a la pelota en el Quijote es la misma que la del Arcipreste" (“Como 
pella a las dueñas” [CVC online]).116 Ello porque, dice Paredes, las expresiones que se 
derivan de esa imagen, "jugar a la pelota" y "meter a la pelota", tienen significados 
relacionados: en un caso, se trata del común jugar a la pelota; en otro, se usa como 
locución que indica burla, es decir, jugar con alguien como si fuese una pelota.117 Así, el 
                                                   
116 Juan Paredes, "Como pella a las dueñas, tómelo quien podiere: de cómo el Arcipreste de Hita dice que 
se ha de entender su libro", en II congreso internacional sobre el Arcipreste de Hita, en homenaje a Alan 
Deyermond, ed. Francisco Toro Ceballos. Ayuntamiento de Alcalá, 2002. Online.  
 
117 Por ejemplo, con el sentido de jugar a la pelota, lo encontramos en Berceo y el Libro de Alexandre: "Si 
sobre los enfermos ponié él las manos,/ los que eran dolientes tornaban luego sanos: / los que andaban antes 
a penas por los planos / después corrien la pella fuera por los solanos (Martirio de San Lorenzo 48); El LAx 
menciona también de "niños que juegan la pella por los solanos" (2189). Con el segundo sentido, el de 
burla, es decir, jugar con alguien como si éste fuera una pelota, lo encontramos también en el LAx: "Ándase 
alabando que si non fues por ella,/ que nunca Dios oviera de Luçifer querella/ Adam tan mal metio non 
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tono jocoso, alegre, del Libro, aparecería también cifrado en la imagen metafórica a la 
que recurre para definirse y atado a esa particular apertura, polisemia y ambigüedad que 
han sido, desde la década de los 70, los tópicos críticos con los que se ha explicado su 
significado.   
 Pero no solo en esa estrofa una imagen lúdica aparece ligada a la apertura 
semántica de la obra, no solo ahí el Arcipreste se refiere al Libro como instrumento 
maleable, jugable, no fijo ni cerrado en su sentido final con una comparación que remite 
al espacio lúdico medieval. Hacia el inicio, y de nuevo en pasaje autorreferencial, se lee: 
De todos instrumentos yo libro só pariente,  
bien o mal qual puntares, tal te dirá çiertamente,  
qual tú desir quisieres, y fas punto y tente,  
si me puntar sopieres, siempre me avrás en miente. (69) 
 
 
Esta es una estrofa clave para vincular agencia y significado en la obra, pues evoca la 
responsabilidad del lector u oídor como instancia determinante en último término del 
significado. Pero, ¿de qué otros instrumentos es pariente el Libro? La estrofa anterior 
ofrece una pista: 
 
Do coydares que miente, dise mayor verdat.  
En las coplas pintadas yase la falsedat,  
dicha buena o mala por puntos la jusgat,  
las coplas con los puntos load o denostat. (70). 
 
                                                   
seriá a la pella, nin tan bien non serié de Esther la punçella (2409); y en el Rimado de Palacio: "Al que 
tiene buena casa échanle fuera de ella, /quien cuida estar en pas, déxalo con querella, /a ricos e apobre 





 La abundancia de uso del verbo puntar en estas dos estrofas sucesivas indica que esos 
"otros instrumentos" son instrumentos musicales. Se trata de una abundancia léxica que 
incluso ha hecho proponer a Pérez López una enmienda al verso 69b, donde en lugar de 
"en las coplas pintadas yase la falsedat" se lea "en las coplas puntadas yase la falsedat", 
insinuando así la deturpación del mensaje didáctico, doctrinal, que vehicularía la música 
que puntea la recitación, la performance. En ese caso, lo que tendríamos en este verso 
69b sería una nueva legitimación moral del Libro, un nuevo intento de descarga de 
suspicacias teológicas, pero esta vez no recurriendo a la eutrapelia sino a las posibles 
representaciones malintencionadas de los juglares. Como quiera que sea, en los versos 
citados la materia verbal convive en relación de igual a igual con la musical para 
determinar el significado del Libro, algo que no debería sorprendernos si consideramos el 
conjunto de prácticas propias del juglar comentado. Yo, libro, dice Juan Ruiz, soy 
pariente de otros instrumentos, en especial los musicales. Pero nada impide entender más 
ampliamente esta declaración: yo, libro, soy también pariente de aquellos otros 
instrumentos que, como los musicales, usan los juglares para proveer alegría; es decir, 
soy parte del repertorio de quienes, además de recitar, puntan, hacen prestidigitación, 
espectáculos con animales, remedian trinos, etc.  
 Y, finalmente, no hay que olvidar para entender la hermenéutica del Libro 
encapsulada en ese puntar que en francés, inglés y alemán es el verbo jugar quien lo 
rinde (jouer an instrument, to play an instrument, Ein Instrument spielen), además de en 
latín: Suetonio, Virgilio e Horacio, entre otros, usarán jugar, ludere, para designar el acto 
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de tocar un instrumento musical.118 El juglar punta, juega un instrumento musical 
mientras él u otro, u otra, basa su actuación en el texto del Libro para proveer alegría, 
pues no en vano las estrofas citadas cierran la sección del Libro donde se narra la batalla 
sígnica entre los griegos y los romanos, sección que ha sido unánimente considerada por 
la crítica como el espejo hermenéutico del libro, como imagen clave para su 
desciframiento que Juan Ruiz coloca, también, bajo el signo de la alegría al encabezarla 
con el epígrafe "aquí fabla de cómo todo omne entre sus cuydados se debe alegrar: et de 
la disputación que los griegos e los romanos ovieron". 
 Así pues, que el Libro significa lúdicamente quiere decir, desde los postulados 
expuestos, no que se trata de una obra ambigüa o abierta como sostienen Bandera, Funes, 
Soler y Janin; ni que en sus juegos verbales radica la esencia de su composición —como 
sostiene Burke; ni que se establece una relación paradójica entre el deseo interpretativo 
que crea y las posibilidades interpretativas que ofrece — como sostenía Bandera. Para 
ellos, el término juego no se nombra a sí mismo ni al espacio lúdico medieval, sino que 
nombra siempre otra cosa: o lo indeterminado, lo indefinido, lo inestable en la creación 
del significado, o la figura retórica de la paranomasia y la ruminatio asociada a ella, o un 
proceso de reciprocidad mimética interpretativa. Tampoco se ocupan de intentar delimitar 
el alcance semántico de la noción de juego, de conceptualizarla, o de historizarla. El 
                                                   
118 Cito del Latin Word Study Tool, incluido en la Perseus Digital Library de Tufts University: "Ludo, si, 
sum: To sport, play with any thing, to practise as a pastime, amuse one's self with any thing: “illa ipsa 
ludens conjeci in communes locos, Cic. Par. prooem.: Prima Syracosio dignata est ludere versu Nostra ... 
Thalia,” Verg. E. 6, 1.—Esp., to play on an instrument of music, to make or compose music or song: 
“ludere quae vellem calamo permisit agresti,” Verg. E. 1, 10: “talia fumosi luduntur mense Decembri,” Ov. 
Tr. 2, 491: “quod tenerae cantent, lusit tua musa, puellae,” id. Am. 3, 1, 27: “coloni Versibus incomptis 
ludunt,” Verg. G. 2, 386: “carmina pastorum,” id. ib. 4, 565; Suet. Ner. 3: “si quid vacui sub umbra 
Lusimus tecum,” Hor. C. 1, 22, 2. [Online] 
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juego es así tratado por estos críticos como suele: vagamente, como un término paraguas 
que no necesita definición porque ésta va de suyo.119 
 Desde los postulados expuestos, que el Libro significa lúdicamente quiere decir 
que el juego es la noción que organiza su semiosis, que el juego precede a su modo de 
significación y no la literatura. Como vimos en el capítulo anterior, la emoción más 
frecuentemente asociada al juego en la Edad Media es la alegría, y, como vimos en éste, 
Juan Ruiz escribe el Libro para "alegrar los cuerpos" y combatir la tristeza en su forma 
acédica. Además, el Libro significa como pelota o como instrumento musical que se 
punta, que se juega; se inserta en el mundo juglar etimológica (recuérdese los vínculos 
entre juglar, iocus e iocundus) y socialmente, donde cumple la función de proveer alegría 
por mandato divino y terrenal. Y, en fin, los pasajes autorreferenciales remiten 
continuamente a los discursos eutrapélicos, a la necesidad psicológica del hombre de 
placeres, recreación y solaz, como legitimación, programa y razón de ser de su creación. 
 
Ambigüedad, literatura y ludus 
 
 ¿Por qué, entonces, el juego denota ambigüedad, apertura o polisemia entre las 
críticas mencionadas?; ya que basan sus análisis en la noción de juego, ¿no sería 
esperable una historización de lo que esa noción implica o una conceptualización que 
limitase sus denotaciones?; ¿por qué el juego, para ellas, actúa como correlato de otra 
cosa y no como categoría analítica per se?; ¿no hay ahí un uso de la noción de juego al 
                                                   
119 Como señalé en la introducción. Véase al respecto de esta vaguedad en el uso del término juego en las 
ciencias sociales y las Humanidades, Astrid Ensslin, The language of gaming 10-13. 
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servicio de la interpretación literaria de la obra que precede a la investigación sobre si la 
literatura es una categoría válida como punto de partida para entender el Libro?; ¿no hay, 
en suma, en los ejemplos expuestos, la puesta en marcha de una ideología particular 
según la cual la literatura es un objeto preexistente y transhistórico cuya vinculación 
nuclear al Libro va de suyo? 
 Tras la fundamentación de la significación lúdica del Libro llevada a cabo, éstas 
son algunas de las preguntas que se haría un tipo de crítica tradicional. En efecto, para 
Rita Felsky, "critique is less a matter of refuting particular truths than of scrutinising the 
presumptions and procedures through which truths are established. The role of critique is 
not to castigate, but to complicate, no to engage in ideas' destruction, but to expose their 
cultural construction" ("Critique" 3). Y, para Barbara Johnson, lo característico de la 
crítica es una lectura retrospectiva cuyo objetivo no es la condena de las imperfecciones o 
fallos de anteriores lecturas de un objeto de análisis en particular, sino, de un modo 
menos positivista, "a reading backwards from what seems natural, obvious, self-evident, 
or universal in order to show that these things have their history and to show that the start 
point is not a (natural) given, but a (cultural) construct, usually blind to itself" 
(Introducción de la traducción de Derrida, J., Dissemination, 15-16). La pretenciosidad es 
aquí el gran peligro, pues la cadena adjetival natural-obvio-autoevidente-universal 
contiene algunos de los términos más negativamente cargados de la crítica desde los años 
70. Y pretender que una es capaz de ver cómo otras están determinadas por algo que no 
ven es el mensaje implícito que un acercamiento crítico tal vehicula: "tu no sabes que 
estás determinada por una ideología, por una historia, por una construcción cultural, !pero 
yo sí!", declara el sujeto de la crítica a su objeto. Contra tal peligro, declarar la propia 
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sujección a una ideología concreta y a un contexto histórico parece banal; en lugar de 
ello, parece preferible evocar los beneficios de la Destruktion heideggeriana, base de la 
deconstrucción derridiana. La cita que encabeza este capítulo, en donde Heidegger 
sostenía que la tradición epistemológica del Dasein no vuelve propiamente accesible lo 
“transmitido” por ella, sino que, por el contrario, inmediata y regularmente lo encubre, se 
complementa con esta otra: 
 
Destruktion has nothing to do with a vicious relativizing of ontological 
standpoints. But this destruction is just as far from having the negative sense 
of shaking off the ontological tradition. We must, on the contrary, stake out 
the positive possibilities of that tradition, and this means keeping it within its 
limits; and these in turn are given factically in the way the question is 
formulated at the time, and in the way the possible field for investigation is 
thus bounded off. (Being and Time 43. Cursivas mías) 
 
 "Mantener las posibilidades positivas de una tradición", dice Heidegger. Aunque como 
se sabe su objeto de análisis es el Dasein, su propuesta puede trasladarse a nuestro objeto 
de análisis, el Libro y su relación con el juego y la literatura. Lo que las preguntas 
presentadas anteriormente plantean es que hay una manera de leer literatura que se 
extralimita; es decir, que se usa para leer textos no literarios, o que serían literarios a 
condición de considerarse parte de la arqueología de la noción posdieciochesca de 
literatura, cuyo síntoma privilegiado de lectura, en el caso del Arcipreste, sería la noción 
de ambigüedad y sus correlatos —la apertura, la polisemia. A pesar de organizar su 
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semiosis, la categoría de juego queda así supeditada a esos significantes superiores 
proveniente de los estudios literarios, ya sean la ruminatio, la paranomasia, la 
ambigüedad, o la reciprocidad mimética. Pero, ¿qué implicarían los fundamentos lúdicos 
del Libro para un acercamiento al texto y para la crítica en general?; ¿qué se obtiene de 
historizar y conceptualizar la noción de juego en oposición al elemento que 
dialécticamente controla su significado?; ¿qué involucra mantener la tradición literaria, 
como Heidegger diría, dentro de sus límites, para un acercamiento al Libro?. 
Resumiendo: ¿qué significa que el Libro significa lúdicamente? 
 Contestar estas preguntas requiere detenerse en la noción de ambigüedad, pues 
ese es el punto focal en donde han convergido múltiples discusiones sobre el significado 
del Libro. Que el Libro significa ambiguamente, que presenta y elabora teorías del 
lenguaje vinculadas al agustinismo hermeneútico, ha sido la tesis explícita e 
implícitamente sostenida por multitud de críticos desde los años 70. Por ejemplo, P. L 
Ulmann o Michael Gerli ven en la obra de Juan Ruiz una clara influencia de la 
concepción voluntarista y de la enseñanza agustinianas, fundamentalmente de la idea de 
que los signos son ambiguos y de que su efectividad en la instrucción depende de la 
condición moral de quien los interpreta ("Juan Ruiz's prologue" 149-170; "Recta 
voluntas" 500-508) Marina Brownlee subraya la importancia de la polisemia y cree que el 
tema principial de la obra no es otro que una extensión lógica de la hermenéutica de San 
Agustín, aunque para ella la paradoja de San Agustín reside en el hecho de que a pesar de 
postular la ambigüedad de los signos y las discrepancias en la interpretacion, el santo no 
pone en duda el potencial didáctico de su propia obra, algo que sí hace el Arcipreste, 
escéptico en cuanto a la eficacia doctrinal de su obra y, en general, de la literatura 
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didáctica (The Status of the Reading Subject 24-32). Dayle Seidennspinner-Núñez hace 
también un especial énfasis en la teoría lingüística de San Agustín, así como en el modelo 
agustiniano de interpretación alegórica que considera "virtually the touchstone for an 
allegorical critical approach to medieval literature" (The Allegory of Good Love 10). No 
obstante, para Seidennspinner-Núñez debe distinguirse entre signos ambigüos literales y 
signos ambigüos figurativos. Refiriéndose a la fábula de los griegos y los romanos, 
escribe que el episodio "is a comic violation of Augustine's dictum that ambiguous literal 
and ambiguous figurative signs must be carefully distinguished and deciphered 
accordingly" (29). Laurence de Looze, siguiendo el camino abierto por M.K. Read y 
Cesáreo Bandera, considera que la ambiguedad inherente al signo lingüístico es un 
síntoma de la crisis de la verdad del siglo XIV que desemboca en la teoría de las dos 
verdades. Para de Looze, Guillermo de Ockam es la piedra de toque de tal espíritu 
epocal; y la península ibérica, dada su especial configuración como territorio 
multicultural, el lugar ideal para que se exprese este relativismo:120 
The relativity of truth which I have seen as characterizing the fourteenth 
century comes to the fore in the Libro de buen amor. We should bear in mind 
that the theory of "two truths" (one for philosophy, one for theology) that 
                                                   
120 Sobre la importancia del nominalismo de Ockahm en esta crisis epistémica, de Looze escribe: "It is not 
by chance that the greatest philosopher of the period, William of Ockahm, addressed himself precisely to 
the question of what is true (...) As he showed, the only sure arbiter of truth was experience, and true 
knowledge could only be of individual things. In his powerful arguments that universals are nothing but 
constructs in the mind (concepts) created by substituting one set of terms for those derived intuitively from 
experience, (...) Ockahm demonstrated that most of what had been supposedly "proven" as true was a 
product of fallacious reasoning. This radical contingency of the world meant that good or bad or any other 
set of terms could just as easily have been reversed, and to deny this possibility would be for man to place 
limits on the power of God” (Pseudo-Autobiography 13). 
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seemed to contradict each other —a theory in vogue in western Europe in the 
thirteenth century —was at base a Spanish contribution. A direct result of the 
reentry of Aristotelian thinking via translations from Arabic in Spain, this line 
of thinking was developed by Averroes and argued in fourteenth-century 
Spain by the great Jewish Philosopher Maimonides, among others (44) (...) 
The existence of three active competing religions, all of which the Libro 
author appears to be familiar with, and the social upheaval of the Reconquest 
(...) were powerful centrifugal forces at work on the stability of values and the 
social order. Is it any surprise that Juan Ruiz's Libro, like Jean de Meun's Rose 
reflects on the conditional status of truth and lie? (Pseudo Autobiography 44)   
Otra tendencia ha sido considerar esta ambigüedad semiótica una consecuencia de la 
ambigüedad genérica deliberada del Libro. Como sabemos, el arcipreste propone al 
menos tres interpretaciones generales posibles para su obra, y cada una de ellas alude a 
unas convenciones genéricas diferentes. Una de las más reiteradas es la idea de que la 
obra tiene una finalidad didáctica. Esta proclamada intención didáctica — por "dar 
ensienplo de buenas constunbres e castigos de salvaçión" (110) — resulta aparentemente 
reforzada por el uso de la cuaderna vía, que nos remite al "dezir fermoso y saber sin 
pecado" (15) del mester de clerecía, así como por el recurso constante de exemplos y 
fábulas con moraleja, típico de las colecciones ejemplares medievales. 
 Sin embargo, la intención didáctica no es la única explícita en la obra, puesto que 
ya en el mismo sermón en prosa se anuncia también una intención específicicamente 
estética que nos remite a otra convención genérica diferente a la del tratado didáctico, la 
del arte poética: "E conpose lo otrosí a dar a algunos leçion e muestra de metrificar e 
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rrimar e de trobar. Ca trobas e notas e rrimas e ditados e versos que fiz conplidamente, 
segund que esta çiencia rrequiere" (110- 111). Intención explícita que se repite en el 
poema que sigue y en el que el autor invoca al "que fizo el çielo, la tierra e el mar", 
evocando de nuevo el "solaz" que busca lograr: 
el me done su graçcia e me quiera alunbrar, 
que pueda de sus cantares un libro rimar 
que los que lo oyeren puedan solaz tomar (12) 
 
La posibilidad de que el afán estético del Arcipreste, así como de que esa esta intención 
expresa de deleitar se supedite necesariamente a un objetivo primordialmente didáctico, 
no es necesaria ni evidente. Al contrario, a tenor de la tercera inscripción genérica de la 
obra, resulta bastante forzado ver en el Libro un texto que se ajusta a los canónes 
cristianos como ha argumentado Doming Ynduráin, pues el Libro además de escribirse 
para "dar alegría a los cuerpos" se escribe como repertorio de "algunas maneras e 
maestrías e sotilezas engañosas del loco amor del mundo que usan algunos para pecar" 
(109), como arte amatoria.121 Así, al insistir en que la obra puede ser interpretada como 
un tratado didáctico, como un arte poético o un arte amatorio, Juan Ruiz está 
remitiéndose a tres convenciones genéricas distintas: la didáctica y ejemplar, el 
cancionero o repertorio lírico y la tradición de amor cortés y ovidiano.  
 Entre otros, R. Menéndez Pidal, John Walsh, A.D. Deyermond, G.B. Gybbon-
Monnypenny y Seidennspiner-Nuñez se han preguntado cuál es la actitud del arcipreste 
con respecto a tal ambigüedad genérica, decantándose por la parodia. Menéndez Pidal 
                                                   
121 Ynduráin intenta justificar las derivas eróticas del Libro de acuerdo a la doctrina cristiana en Las 
querellas del buen amor. Lectura de Juan Ruiz. Samalanca: SEMYR , 2001. 
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afirmaba que "no estamos ante un libro didáctico en serio; es un brote muy tardío.... la 
despedida humorística a la época didáctica de la literatura medieval". En esa misma línea, 
Gybbon-Monnypenny sostenía que el libro del arcipreste era, fundamentalmente, una 
parodia de la tradición cortés, y en concreto del género de la pseudoautobiografía erótica 
("Autobiography" 77). Deyermond realiza un repaso de algunos de los géneros y 
convenciones parodiados en el Libro, incluyendo formas y textos tan variados como el 
sermón, la disputa académica, la exégesis bíblica, el estilo notarial, las pastorellas 
corteses, la épica, o la propia liturgia religiosa para determinar que los procedimientos 
paródicos más recurrentes en Juan Ruiz tendían a ser la inversión, la asociación 
incóngrua y la parodia múltiple recursos atribuidos a influencias árabo-hebreas y que el 
arcipreste podría haber heredado de la tradición goliardesca ("Some aspects" 76-77).122 
Walsh veía en esta "despedida de la literatura didáctica medieval" la clave de la 
interpretación de la obra, ya que "a persistent reference to the works cast in quaderna via 
may not be the root joke, the sustaining parody, or the dark secret of all residual 
ambiguities. But it was the likeliest start for Juan Ruiz's initial caprice" ("Parodia" 86). 
Seidennspinner-Núñez, por su parte, cree que nos encontramos, en realidad, ante la 
yuxtaposición paródica de tradiciones literarias incongruentes, entre las que en concreto 
                                                   
122 Para Deyermond la parodia es una forma de mirar al mundo que da cuenta de la ambigüedad genérica 
del Libro: "The only conclusions that can safely be drawn from the evidence assembled above are that 
parody is to Juan Ruiz not merely a convenient device, but a way of looking at the world, and perhaps, that 
this parodic vision of the world -inherited from the goliardic tradition but going beyond it- may account for 
some of the ambiguity and shifting planes of reality that have sometimes been attributed to Arabic ofor 




se refiere a la didáctico-religiosa, la cortés y la cómico realista propia de la tradición 
goliardesca que ella considera "anti-alegórica" (23).123 
 Sobre la ambigüedad pivotan así múltiples interpretaciones del Libro, sean 
semióticas –Ulmann, Gerli, Brownlee, Seidennspinner-Núñez, epocales – de Looze, 
Read, Bandera — o genéricas – Pidal, Gybbon-Monnypenny, Deyermond, y Walsh. Pero 
si hemos de extraer una lección de la fábula de los griegos y los romanos, espejo 
hermeneútico del Libro, pasaje donde la ambigüedad del signo en su relación con la cosa 
que supuestamente transmite se alegoriza, es esta: toda interpretación dice más del 
intérprete que de lo interpretado. Encarando la ambigüedad desde esta enseñanza, la 
pregunta sería saber por qué tanta insistencia en la noción, hasta el punto de haber atraído 
hacia sí el significado de otros puntos focales posibles, entre ellos, como hemos visto, el 
del juego.  
 Recordemos la fábula: los romanos quieren las leyes de los griegos. Los griegos 
cederán ante tal deseo solo a condición de testar primero la sabiduría de los romanos. Ya 
que no pueden comunicarse verbalmente porque hablan lenguas distintas, proponen que 
un debate tenga lugar mediante signos. Los romanos, asustados de que se reconozca que 
no son merecedores de las leyes griegas, no saben qué hacer. Un ciudadano romano 
entonces propone que se escoja un ribaldo  lo suficientemente estúpido como para 
                                                   
123 Entendiendo por actitud anti-alegórica una actitud realista: "The two branches of medieval jocose 
literature that find particular resonance in the Libro de buen amor are the goliardic texts and the fabliaux, 
constituting respectively the burlesque antitheses of the religio-didactic mode and of the aristocratic 
literature of love and chivalry" "In both goliardry and the fabliaux, comicity is intricately linked to an anti-
allegorical or "realistic"· vision... "the debunking of any allegorical dimension" (23). sería interesante 
comparar el Libro con la Divina Comedia con respecto a la relación entre alegoría y realismo que 
presentan. Relación que para la Comedia analizó Auerbach Mímesis 88-99. 
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atreverse a realizar el debate, y que sea lo que dios quiera. El más sabio entre los griegos 
y el más estúpido entre los romanos comienzan a debatir. El griego levanta un dedo; el 
romano, tres. El griego muestra la palma de su mano; el romano, su puño. Entonces, el 
sabio griego lo tiene claro: “Merescen los romanos las leyes, yo non gelas niego” (59). 
Cuando lo preguntan al sabio griego qué había dicho el ribaldo romano para persuadirlo, 
explica que su dedo se refería a la existencia de un solo dios, a lo que el romano, con sus 
tres dedos, respondió que era verdad, que un Solo dios existía, y era trinidad. Con su 
palma abierta, continúa el griego, quiso significar que el mundo dependía de la voluntad 
de dios, a lo que el romano, con su puño cerrado, respondió que dios era todopoderoso. 
Preguntado el romano cómo había ido el debate, éste afirmó que al principio el griego 
había levantado un dedo, significando que quería herirle un ojo, a lo qué él respondió con 
tres dedos, avisándole así de que, si una pelea empezaba, pensaba arrancarle los ojos y 
partirle los dientes. El griego entonces mostró su palma abierta, significando que quería 
abofetearlo; a esto, el romano respondió con el puño cerrado, amenazando con arrearle 
“tal puñada / que en tiempo de su vida nunca la vies’ vengada” (64).  
Los diferentes códigos semióticos de la interpretación dejan a griegos y a romanos 
felices: unos han conseguido las leyes; los otros, las transmiten a quienes creen que las 
merecen. Pero esta fábula poco nos dice de lo que el debate significa en verdad; hacia la 
verdad, adopta una posición relativista. Es tras este pasaje que el arcipreste incrusta todos 
esos versos que sitúan en la agencia del lector u oidor la responsabilidad por el 
significado de su texto: “por esto dise la patraña de la vieja ardida / non ha mala palabra, 
si non es a mal tenida / verás, que bien es dicha, si bien fuese entendida” (64 abc); “la 
burla que oyeres, non la tengas en vil / la manera del libro entiéndela sotil” (65ab); “En 
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general a todos fabla la escriptura, / los cuerdos con buen seso entenderán la cordura, /los 
mancebos liviano guárdense de locura / escoja lo mejor el de buena ventura” (67); “las 
del buen amor son razones encubiertas/ si la racon entiendes, o en el seso aciertas, /non 
diras mal del libro que agora refiertas”. Y, al final, encontramos los versos citados que 
comparan el Libro con un instrumento musical - “bien o mal qual puntares, tal te dirá 
ciertamente”- en un pasaje, recordémoslo, donde “fabla de cómo todo ome entre sus 
cuidados se debe alegrar: et de la disputacion que los griegos y los romanos ovieron”, 
situando así la fábula que alegoriza el método de lectura del Libro bajo el signo del juego, 
de la alegría 
No debería extrañar entonces que los críticos que se han ocupado de la relación 
entre el Libro y el juego usen la noción de juego como correlato de la ambigüedad. A 
falta de una historización y conceptualización de lo que el juego puede significar en la 
Edad Media, el código semiótico que les ofrece la crítica literaria les permite, como 
sucedía con los griegos y los romanos, interpretar los signos del Libro de acuerdo a sus 
postulados. Y no se trata de rechazar la idea de que Juan Ruiz es consciente de la 
naturaleza caída del lenguaje, de su inestabilidad y de la relación arbitraria y relativista 
entre significantes y significados. Al contrario, el arcipreste vive en un mundo donde tal 
naturaleza caída se extiende a toda la creación y, además, supone el punto de partida de la 
salvación. Juan Ruiz no necesita a Guillermo de Ockam ni a San Agustín para desconfiar 
o relativizar los universales y la verdad, y es por eso que la ambiguedad del Libro es 
perfectamente coherente con sus enseñanzas o las enseñanzas de otros teólogos y padres 
de la Iglesia — volveremos a esto. Se trata, más bien, de preguntar qué dicen las 
interpretaciones del Libro que pivotan sobre la noción de ambigüedad no sobre esta 
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conciencia juanruiciana, sino sobre la conciencia de los críticos? Mi tesis es que esta 
insistencia en la ambigüedad es un síntoma de la ideología literaria que conlleva una 
consideración a priori del Libro como obra literaria, ya que la ambigüedad es un tropo 
extraño para aplicarse a un juego, a un instrumento musical, a una producción creada para 
combatir la tristeza y proveer alegría, y que se alinea insistentemente con el discurso 
eutrapélico medieval; también, es un extraño punto de llegada para conceptualizar un 
texto que precede a la aparición de la literatura como modo y como medio. Son el 
ajedrez, el baloncesto, el tute, la brisca, la guitarra, o el tambor ambiguos?; ¿es adecuado 
al código semiótico que invocan considerar ambiguo un juego o ciertas producciones 
"literarias" contemporáneas, nacidas en el medio digital, como Patchwork Girl de Shelley 
Jackson, The House de Mary Flanagan, o Vniverse de Stephanie Strickland? En estas 
obras — a las que volveremos — cada usuario construye significado según una voluntad 
configurada de un modo muy similar a la intentio medieval que está en la base del ductus. 
En los artículos académicos que se ocupan de ellas, no se trata tanto de saber qué 
significan, sino cómo. No se busca una tesis, un mensaje, como no se busca tampoco en 
un juego. No porque no sea posible encontrarlo; al fin y al cabo, tanto los juegos como 
ciertas producciones digitales contemporáneas poseen un significado concreto a 
condición de que lo busquemos, de que esa ansiedad exista, de que queramos encontrarlo. 
Es decir, hacia esos sistemas sígnicos podemos dirigir la mirada del griego o del romano 
e interpretar de acuerdo al código semiótico que conocemos, ya sea el teológico — como 
hace el sabio griego — el violento y marrullero — como hace el ribaldo romano — o el 
literario — como hacen los críticos que se han ocupado del signficado del Libro, de la 
relación entre la obra del arcipreste y el juego o los hipotéticos críticos que buscasen en 
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las obras de Flanagan, Jackson y Strickland un significado concreto, en lugar de 
enfocarse en cómo significan. 
 Necesitamos recordarlo: la literatura no ha existido siempre. Para Isidoro de 
Sevilla, discutiendo en el libro I los fundamentos etimológicos de la Gramática, las letras 
reciben el nombre de literatura como si el término, en vez de letra, fuese legitera, ya que 
proveen un camino (iter) para aquellos que leen (legere), o porque se repiten (iterare) 
mientras son leídas.124 Sin embargo, el sentido cartográfico de la noción de literatura que 
podría entenderse de modo figural como camino de mejoramiento moral del individuo o 
de modo literal como descripción de la linealidad que presentan las letras en un texto, no 
tiene éxito en vernáculo. En las Etimologías Romanceadas esta sección sobre las letras 
que dan camino es omitida, prefiriendo centrarse en los aspectos sintácticos de la oración. 
Para Antonio de Nebrija, por otro lado, la literatura — término latino — se traduce al 
castellano como “por el letrero”; mientras, el sintagma castellano “letrero de letras” se 
traduce con el latín "literatura".125 Para Alfonso de Palencia, la literatura es la voz 
gramatical pasiva. Definiendo el latín "neuter", escribe:  
 
                                                   
124 "Litterae autem dictae quasi legiterae, quod iter legentibus praestent, vel quod in legendo iterentur", 
Etimologías 1.3.3. 
 
125 Vocabulario Latin-Romance, 71. El significado de la expresión “letrero de letras” podría entenderse 
como inscripción. En La vida del Gran Capitán, Fernández de Oviedo, describiendo el mausoleo en el que 
descansa Fernández de Córdoba,  habla de un “hermoso letrero de letras gruesas, que de lexos se pueden 
leer” (176); con el mismo sentido, Feliciano de Silva, en la vida de Lisuarte de Grecia (1514), describe la 
visión de Lisuarte cuando halla “un caballero, desarmadas la cabeza y las manos: e en la mano derecha 




Neuter. quiere dezir ni aquel: nin este: como ne vterque: ninguno de nos. Et 
nombre neutro dizen los gramaticos que no se tiene por masculino ni por 
feminino quanto toca ala boz: ca por el entendimiento muestra se masculino o 
feminino. Et dizen verbo neutro que no reçibe .r. como passiuo: los quales 
llaman verbos neutrales: como iaceo. sedeo. & dizen se neutros passiuos los 
que no tienen preterito saluo en literatura passiua: como fio factus sum. & 
gaudeo gauisus sum. 
 
En fin, y quizá esta ausencia sea más elocuente que las presencias anteriores, en el Tesoro 
de la lengua castellana de Covarrubias el término literatura no aparece ni una sola vez, ni 
como término a definir ni como parte de una definición. Parece que, hacia 1611, lo que 
hoy conocemos como literatura no solo aún no recibía ese nombre, sino que, existiese en 
la forma que existiese, sus connotaciones modernas aún no habían emergido y el mismo 
término, significando otras cosas, había caído en desuso.126 
                                                   
126 Esta carencia de nominalismo literario en el sentido que hoy día aún posee no se agota en España. El 
Oxford English Dictionary dice que el término literatura entendido como “literary work or production; the 
activity or profession of a man of letters; the realm of letters” fue usado por primera vez por Samuel 
Johnson en la Vida de Cowley,  en 1779. En ese texto, Johnson escribe: [Abraham Cowley] is an author 
whose pregnancy of imagination and elegance of language have deservedly set high in the ranks of 
literature”. En un sentido más restringido, literatura como “writing that has claim consideration on the 
ground of beauty of form or emotional effect” no aparece hasta 1812. Y literatura, en el sentido de “body of 
works and writings that treat a particular subject” aparece en inglés, por primera vez, en 1860 (OED, 
“Literature”). En francés, el Dictionnaire de l'Académie française de Antoine Furetière define la literatura 
como erudición, como una cualidad que un hombre puede tener. “Literature: doctrine, erudition, 
connaisance profonde des letters. Scaliger, Saumaise, Lipse, Bochart, Casaubon, Orotius, Bayle et autres 
critiques modernes ont ete des gens de grande literature, d’une profonde literature” (Dictionnaire, 





 Pero si la literatura, tal y como nos es conocida hoy, no existe para la edad clásica 
ni la media, ¿existe otro término a partir del cual ubicar las producciones integradas 
normalmente en la historia de la literatura?; es decir, ¿qué palabra o palabras vehiculan 
parte de los sentidos connotados a partir del siglo XVIII por la literatura? En la Edad 
Media, conviviendo con la noción isidoriana de literatura como "letras que dan camino", 
encontramos los términos de ludus e iocus, denotando representación, imitación, 
ejercicio, ficción, y simulacro, actos todos ellos vinculados de diversas maneras a la 
eutrapelia. En efecto, ludus e iocus proveen una alternativa a la falta del referente 
epistemológico literario en el período, se vinculan a las metáforas que el Libro enarbola 
sobre sí mismo para definirse y contienen semánticamente lo que Burningham ha 
definido como jonglereusque. En otras palabras, tanto ludus como iocus —los mundos de 
sentido que abren — no es que se opongan a un supuesto mundo literario pre-moderno 
que solo aparece ante la vista cuando se busca en el pasado desde el legado actual de la 
modernidad literaria, es decir, cuando se busca una arqueología a una disciplina y a la 
serie de prácticas sociales, modos de producción, y articulación de instituciones que en el 
mundo moderno definen qué es lo literario - y que hoy, a propósito de prácticas artísticas 
comunitarias y/o digitales, vuelve a presentar problemas definición clara con respecto a 
sus rasgos decimonónicos. En lugar de oponerse a la literatura, pues no podrían hacerlo 
ya que no existe tal referente dialéctico, estos dos términos para definir el juego engloban 
aquello que la crítica literaria tradicional ha considerado parte de lo literario.   
 Ludus vehicula en la Edad Media varios significados adscritos a partir de la 
modernidad a la literatura: denota mimesis, representación, simulacro, placer no 
productivo, aprendizaje, libertad con respecto a las obligaciones prácticas, ficción y 
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actividad regulada. Por otro lado, iocus denota un acto de habla humorístico, menos serio 
que los que se engloban bajo la categoría de ludus.127 Común a ambos términos es el 
placer que producen, el divertimiento y la alegría que proveen. De esa serie de 
actividades denotadas por ludus, destaca en primer lugar su variedad. Andrea Nuti achaca 
esta vastedad semántica de ludus a la falta de referente, de dimensión física a la que 
sustraerse. Para Nuti, "per sua natura intrinseca e oggetiva il ludus, inteso appunto come 
oggetto, si presenta como qualcosa di estremamente sfuggente, non avendo una 
dimensione fisica (come ad esempio la parola gladius, o seggiola) e manifestandosi nelle 
più svariate forme e contesti" (72). En esas formas y contextos variados donde se 
manifiesta es fácil apreciar como los rasgos que determinan la aplicación de ludus a una 
actividad son comunes a los que presenta la tradición juglaresca, a la que también le es 
conferida la tarea de proveer alegría a través de representaciones, simulacros y ficciones 
verbales y no verbales. En este terreno común reside, en efecto, la explicación para el 
acostamiento etimológico entre juego, juglar y alegría o jocosidad. Lo juglaresco es así 
concebido como parte de lo lúdico: parte que, para las trovas cazurras, canciones para 
danzaderas, troteras, entenderas, cantaderas, cantares de ciego, y de juglar "de puertas 
andariego" (Libro 1514), concierne casi exclusivamente al entretenimiento, mientras que 
para los juglares de corte y clerecía incluye también el prodesse horaciano, el imperativo 
de la enseñanza.128 
                                                   
127 Para ejemplos del uso de estos términos con esos significados, véase Andrea Nuti, Ludus e Iocus. 
Percorsi de ludicità nella lingua latina, Roma: Fondazione Benetton Studi Ricerche, 1998, sobre todo las 
pp. 68-82. Además, el capítulo titulado a Ludus e Mimesi amplia lo que se expone aquí. 
 
128 A lo largo de todo el Libro Juan Ruiz anuncia cantares que inserta en el texto: "Fiz con el grand pessar 
esta troba caçurra" (114); "Fiz de lo qu e i passo las coplas de yuso puestas (958); "Desta burla passada fiz 
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 El término ludus abarca así un gran espectro de actividades. En efecto, sus valores 
semánticos forman, para Nuti, una familia del tipo que describía Ludwig Wittgenstein 
cuando hablaba del juego, es decir, "una rete complicata di somiglianze che si 
sovrappongo e si incrociano a vicenda" (74).129 Para explicar la forma que toman los 
procesos de categorización de la mente humana, la naturaleza de los conceptos y su 
noción del juego del lenguaje, Wittgenstein recurre precisamente a la observación de esta 
falta de referente que agote, que cierre la significación del término Spiel (juego en 
alemán).130 Así, todas las actividades que incluyen la palabra Spiel resultan tener 
                                                   
un cantar atal" (986); "De quanto passo fiz un cantar serrano" (996); "de quanto que me dixo.... fize bien 
tres cantigas /las dos son chançonatas, la otra de trotalla" (1021). Más ejemplos en Pidal, Poesía juglaresca 
211. En las dos estrofas que cito a continuación enumera los tipos de juglares para quienes escribía y de los 
cuales recogía. Tampoco aparecen copiadas las composiciones a las que se refiere en ninguno de los tres 
testimonios de la obra: "Después fiz muchas cantigas de dança e troteras / para judias e moras e para 
entenderas / e para instrumentos de comunales maneras; / el cantar que non sabes óilo a cantaderas / 
Cantares fiz algunos de los que dizen los ciegos / e para escolares que andan nocherniegos / e para otros 
muchos por puertas andariegos / caçurros e de burlas, non cabrian en diez pliegos" (1513-14) 
 
129 “Una red complicada de semejanzas que se sobreponen y cruzan mutuamente”.  
 
130 Se trata de un pasaje conocido de las Investigaciones, pues en él radica la imagen metafórica que resume 
la concepción del lenguaje de Wittgenstein: "Aquí topamos con la gran cuestión que yace tras todas estas 
consideraciones. —Pues podría objetarse ahora: "¡Tú cortas por lo fácil! Hablas de todos los juegos de 
lenguaje posibles, pero no has dicho en ninguna parte qué es lo esencial de un juego de lenguaje y, por 
tanto, del lenguaje. Qué es común a todos esos procesos y los convierte en lenguaje, o en partes del 
lenguaje. Te ahorras, pues, justamente la parte de la investigación que te ha dado en su tiempo los mayores 
quebraderos de cabeza, a saber, la tocante a la forma general de la proposición y del lenguaje. Y eso es 
verdad. En vez de indicar algo que sea común a todo lo que llamamos lenguaje, digo que no hay nada en 
absoluto común a estos fenómenos por lo cual empleamos la misma palabra para todos, sino que están 
emparentados entre sí de muchas maneras diferentes. Y a causa de este parentesco, o de estos parentescos, 
los llamamos a todos "lenguaje". Intentaré aclarar esto. Considera, por ejemplo, los procesos que llamamos 
"juegos". Me refiero a juegos de mesa, juegos de cartas, juegos de pelota, juegos de lucha, etc. ¿Qué hay 
común a todos ellos? —No digas: "Tiene que haber algo común a ellos o no los llamaríamos 'juegos'" —
sino mira si hay algo común a todos ellos. Pues si los miras no verás por cierto algo que sea común a todos, 
sino que verás semejanzas, parentescos y por cierto toda una serie de ellos. Como se ha dicho: ¡no pienses, 
sino mira! Mira, por ejemplo, los juegos de mesa con sus variados parentescos. Pasa ahora a los juegos de 
cartas: aquí encuentras muchas correspondencias con la primera clase, pero desaparecen muchos rasgos 
comunes y se presentan otros. Si ahora pasamos a los juegos de pelota, continúan manteniéndose varias 
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semejanzas y parentescos, resultan constituir una familia, aunque no haya nada común a 
todas ellas. Para Nuti, es precisamente esto lo que está detrás, conceptualmente, de la 
palabra ludus (72); y precisamente por su abarcabilidad, por la imposibilidad de reducir a 
uno los significados de ludus, este término es, junto con iocus, el más representativo del 
campo semántico del divertimiento humano desde los primeros años del latín. 
 Precisamente esta extensibilidad de ludus, el hecho de que "per sua natura 
intrinsica e oggetiva si presenta come qualcosa di estremamente sfuggente" (72) hace la 
noción de difícil manejo analítico. Denotando representación, mimesis, ficción, 
simulacro, ejercicio placentero y didáctico, danza, en fin, actividades todas que conducen 
al divertimiento, la noción misma pierde especificidad para nombrar alguna de estas 
cosas en concreto.131 Los rasgos que caracterizan el ludus son la improductividad, la 
gratificación, la espontaneidad y la mimesis, pero no parece que tengan una pertinencia 
absoluta; en lugar de eso, son funcionales según el contexto (Nuti 101): en una actividad 
en concreto puede aparecer un número variable de ellos, y por esa razón Nuti propone 
concebirlo como una familia wittgensteniana.  
                                                   
cosas comunes pero muchas se pierden. ¿Son todos ellos 'entretenidos'? Compara el ajedrez con el tres en 
raya. ¿O hay siempre un ganar o perder, o una competición entre los jugadores? Piensa en los solitarios. En 
los juegos de pelota hay ganar y perder; pero cuando un niño lanza una pelota a la pared y la recoge de 
nuevo, ese rasgo ha desaparecido. Mira qué papel juegan la habilidad y la suerte. Y cuán distinta es la 
habilidad en el ajedrez y la habilidad en el tenis. Piensa ahora en los juegos de corro: Aquí hay el elemento 
del entretenimiento, ¡pero cuántos de los otros rasgos característicos han desaparecido! Y podemos recorrer 
así los muchos otros grupos de juegos. Podemos ver cómo los parecidos surgen y desaparecen." 
Investigaciones Filosóficas, 65-66.  
 




 El caso de iocus es distinto. Aquí, parece que la palabra denota exclusivamente 
una actividad verbal cómica, mostrando una extensión semántica más estrecha. Como el 
ludus, también el objetivo del iocus es el divertimiento, pero mientras el producido por el 
ludus posee numerosas facetas y puede referirse a todo tipo de gratificación humana, 
incluida la erótica, el fin del iocus parece agotarse en la simple risa. Además, ientras el 
ludus puede llevarse a cabo en soledad, el iocus solo tiene sentido donde hay más de una 
persona, como un acto comunicativo verbal cuyo objetivo no es la transmisión de 
información sino la hilaridad, obtenida gracias a una suerte de subversión de las 
convenciones que caracterizan la comunicación misma. Como dice Nuti, "se ludus può 
molte volte indicare una finzione o una rappresentazione, si tratta sempre di una 
riproduzzione delle cose che tende a rispecchiarne il senso e la natura, mentre questi 
stessi elementi nello iocus vengono stravolti al fine del risus".132 En definitiva, mientras 
tras el ludus una cierta construcción intelectual se visibiliza, el iocus es un acto de 
diversión normalmente improvisado, gratuito y, por lo general falto de importancia.
 La vinculación de ambas nociones con la eutrapelia es amplia. Es característico 
que el pionero promotor del vernáculo en el s. XIII, Brunetto Latini, en su traducción al 
latín de la Ética a Nicómaco previa a su traducción al romance, se indigna con el anterior 
traductor de la obra por su incapacidad para notar las conexiones. En una larga diatriba 
contra la versión latina de la Ética realizada por Lincoln Robert Groseteste (c.1175-
1253), que según Lattini contiene más "rasgos bárbaros que latinos", distingue entre los 
                                                   
132 "Si ludus puede muchas veces indicar una ficción o una representación, se trata siempre de una 
reproducción de las cosas que tiene a reflejar el sentido y la naturaleza, mientras que estos mismos 




usos de ludus e iocus usando para definir el ludus el mismo referente que usa Juan Ruiz 
para definir su libro. Como justificación del duro juicio emitido contra Groseteste, el 
mentor y maestro de Dante escribe: 
Daré un único de los suyos para que esto [la impericia traductora de 
Groseteste] se vea con mayor claridad. En el caso de la cuidadosa 
descripción que hace Aristóteles del justo medio y de los extremos, entre 
cuyos límites se sitúan, como demuestra, las virtudes y los vicios, traduce 
aquel un pasaje como sigue: "En relación con el deleite, que hay desde 
luego en el juego, el término medio es ciertamente eutrapelos y la 
disposición, la eutrapelia. El exceso es en cambio la bomolochia, y el que 
la posee, el bomolochus; quien no la tiene es una agrichos, y la 
disposición, la agrichia" Oh, hombre de hierro! No puedo contenerme al 
leerlo. ¿Es que esto es traducir? Por supuesto que todas estas palabras, que 
por ignorancia ha dejado sin traducir, pueden expresarse cómoda y 
elegantemente en latín. En primer término, opino que donde dice in ludo 
[en el juego] debe traducirse in ioco [en la broma], porque decimos más 
bien jugar a la pelota y a los dados [ludere pila et alea] y, en cambio, 
bromear con las palabras [iocari verbis]. Pues bien, aquel término medio 
tan digno de alabanza que los griegos llaman eutrapelia, lo denominaron 
los nuestros ora urbanitas [amabilidad], ora festivitas [festividad], ora 
comitas [afabilidad], ora iucunditas [alegría], siendo el que la posee 
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urbanus, festivus, comis e iucundus. Todas estas son palabras reconocidas 
y usadas a menudo por los mejores autores.133  
Nótese como Latini traduce eutrapelia con una serie de significados que vehicula el 
término ludus y cómo para él la distinción señalada entre ludus e iocus está clara. Ambas 
cosas conciernen a los fundamentos lúdicos del Libro, ya que debido a su origen y 
destino juglaresco, la obra se inscribe en la tradición de prácticas sociales e intelectuales 
propias del ludus — no del iocus, pues aunque la presencia de algunas trovas cazurras y 
cantares de danzaderas, trotaderas, ciegos y demás podrían legitimar tal afirmación, es 
indudable que el Libro posee contenido intelectual, es decir, que existe un público culto 
además de un público callejero (Lawrence 1984). Dada la inexistencia de un referente 
literario medieval y la pervasividad de ludus, no parece ser el código literario el ideal 
código maestro para acercarse al Libro, sino el lúdico: es decir, aquel que entendía la 
obra como parte de un repertorio de instrumentos para proveer "alegría a los cuerpos"; el 
que hacía que la imagen de la pelota pudiese ser entendida como invitación a enmendar y 
remedar, pero también a burlarse o añadir burlas; el que explica que el significado del 
Libro no depende únicamente de lo textual, ni siquiera depende privilegiadamente de lo 
textual, sino de lo performativo y lo teatral;134 y el que, además, cambia los presupuestos 
de lectura y las ansiedades investigativas cuando se lo toma en consideración.  
                                                   
133 Cito por la edición de Nelson Cartagena, que aparece como apéndice en La contribución de España a la 
teoría de la traducción, Madrid : Iberoamericana; Frankfurt am Main: Vervuert, 2009, p. 212.  
 
134 Sobre la relación entre lo lúdico y lo performativo/teatral en general, véase Nora Eidelberg, Teatro 
experimental hispanoaméricano 1960-1980, pp. 12-13. 
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 Pero, ¿cómo comenzar a tomarlo en consideración? Aunque la delimitación de 
una fecha exacta para la invención de la categoría de literatura como autorización de un 
sistema particular de producción, consumo y evaluación de materiales escritos parece 
baladi —pues no establecería una ruptura foucaldiana estricta ni supondría mucho más 
que un nominalismo naif según el cual no habría literatura antes de la invención de la 
literatura —, sí importa notar, a partir de estos datos, qué implica la categoría de literatura 
para eso que llamamos historia de la literatura. Simon Goldhill, Jacqueline Cerquiglini-
Toulet, Carla Hesse y Stefan Hoesel-Ulig se han ocupado de este tema desde distintas 
perspectivas. Al final de su estudio sobre cómo la literatura entendida como santo y seña 
de la estética romántica de materiales escritos ha influido en la visión de la antigüedad, 
Goldhill hace una denuncia ácida y una petición sorprendente. Escribe: 
What I hope to have shown in the outline at least is the destructive power of 
the category of "literature" for the way in which the critical engagement with 
language production and consumption functions in the ancient world. The 
establishment of the sphere of the literary do not merely distort the 
interconnections between the texts of poetry, say, and the other textual 
productions of the ancient world, but also throughly twists the connections 
between those texts and the culture in which and for which they were 
produced. In short... the literary history that I would like to see written may 
well exclude "literature" altogether. ("Literary History" 84) 
 
De un modo similar, para el período medieval, Cerquiglini-Toulet ha propuesto examinar 
los discursos  crítico-históricos derivados del marco cultural e institucional moderno que 
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conlleva la literatura. Ella, siguiendo a Paul Zumthor y a su padre, Bernard Cerquiglini, 
aboga por que la esfera de lo literario asuma su profunda historicidad, considerando en 
los análisis de la literatura medieval francesa ⎯ la que le interesa ⎯  la escriturización 
que connota el término y teniendo presente que lo que llamamos literatura medieval es, 
en primer lugar, palabra hablada (La littérature française: dynamique & histoire 10-23). 
Por su parte, Hesse señala cómo los debates en torno a la cultura digital reenactan los de 
finales de siglo XVIII donde la categoría de literatura tomaba cuerpo, notando de pasada 
cómo lo medieval aparece como un espejo de nuevas formas de publicación y 
concepciones del autor y la identidad, algo sobre lo que volveremos. Del su texto, me 
interesa retener su distinción entre modos y medios literarios para rechazar un cierto 
determinismo tecnológico que percibe en los teóricos dedicados a la transición entre la 
cultura manuscrita y la cultura impresa y para explicar cómo la aparición de la imprenta   
⎯ el medio ⎯ no da como resultado inmediato ni necesario la aparición de la literatura - 
el modo. Para Hesse, la literatura podría haber existido sin la invención de la imprenta y 
viceversa, ya que la literatura o lo que Goldhill llamaba la esfera de lo literario es el 
resultado acumulativo de elecciones sociales y políticas hechas por ciertas sociedades 
determinadas en ciertos momentos determinados. Por esa razón propone distinguir entre 
la cultura impresa o lo que Roger Chartier llama "le circuit du livre" y el "sistema 
moderno literario";135 una distinción, además, que considera la clave para entender las 
posibilidades que presenta la "literatura" electrónica:  
                                                   
135 Escribe Hesse: "Let me begin by underscoring the fact that despite the technocratic bias of much of this 
research, the historical record makes unquestionably clear that the most distinctive features of what we 
have come to refer to as "print culture"--that is, the stabilization of written culture into a canon of authored 
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Careful discrimination between these two different, though clearly 
interrelated historical phenomena--the means and the mode--as well as an 
assessment of the nature of their interdependence is, I think, critical to our 
comprehension of both the complexities and the possibilities presented by 
the development of electronic media (22). 
De un modo más historicista, Hosel-Ulig describe el momento de configuración del 
estudio literario alrededor de 1800 — y, de pasada, lo compara con nuestro momento de 
reconfiguración de las categorías heredadas del mundo moderno literario cuya 
emergencia le ocupa. La sombra de la evitabilidad, como en Hesse, recorre su texto. Pero 
una evitabilidad distinta: no de signo tecnológico, sino epistemológico. Uhlig explica 
cómo las elecciones estéticas de ciertos teóricos románticos, junto con la visión 
evolucionista decimonónica de la historia y la actuación de la categoría de nación como 
fulcro ideológico dan como resultado una concepción histórica de la literatura que acaba 
por imponerse a la concepción retórica que durante unos años, entre 1800 y 1820 
aproximadamente, convivió con ella. Tras este recorrido genealógico, Uhlig se pregunta 
cómo sería el debate crítico en torno a las obras incluidas en la historia de la literatura si 
                                                   
texts, the notion of the author as creator, the book as property, and the reader as an elective public--were 
not inevitable historical consequences of the invention of printing during the Renaissance, but, rather, the 
cumulative result of particular social and political choices made by given societies at given moments. 
Indeed, for this reason, the term "print culture," to my mind is not only inadequate for comprehending both 
the emergence and the complexity of modern literary culture, but is also misleading in that it implicitly 
carries with it a technological determinism that conflates the history of a means of cultural production (the 
printing press) with the historical development of a mode of cultural production which Roger Chartier has 
cal1ed "le circuit du livre" and that I would render in Einglish as "the civilization of the book," or better 




las cosas no hubiesen sucedido así, es decir, si la concepción retórica de literatura se 
hubiese impuesto sobre la histórica. Escribe:  
 
To trace why “literature” or literary history became foundational where 
“rhetoric and belles lettres” in the end recede involves us neccesarily in 
trying to explain the end of rhetoric (or more plausibly its various endings). 
And I am certainly not going to attempt that here. Instead, I end by asking 
merely what conjectural questions these available scenarios ⎯ these 
choices around 1800 ⎯ raise for our present discussion of globalization in 
the field of literary studies. Thus here are two suggestions of what may 
well be involved in “literature” as a conceptual in this respect. Firstly: 
unlike “poetry” or “rhetoric”, “literature” has at least in its inception ⎯ and 
it may be argued still, or analitically, to start with ⎯ no real stake in the 
activity of writing, of creative practice. “Literature” Works, constitutively, 
as an overwhelming descriptive, academic concept quite unlike, say, 
“poetry or “rhetoric”. And secondly: the concept “literature””s [sic] 
conjunction of a weak aesthetic  claim with a strong historiographical 
perspective builds convenient bridges ⎯ perhaps all too convenient bridges 
⎯ between textual archives that are no just individually, or nationally, 
heterogeneous but are all the more so globally diverse. Accordingly my 
speculative question is: what would a present-day discussion of “world 
literature” analogous to ours (but obviously not characterized or organized 
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like that) look like if the nineteenth-century literary field had not in our 
traditional sense come to be conceived as literary?” (223-24) 
 
Como si siguiesen las palabras de Heidegger sobre la Destruktion, estos trabajos 
comparten una inclinación hacia la delimitación histórica y epistemológica del alcance de 
la  . No continúan postulando la existencia de una ideología literaria propia a lo que 
Hesse llama el "sistema literario moderno", Goldhill llama "la esfera de lo literario" y 
Uhlig el "estudio institucional de la literatura", pero todos coinciden en intentar situar 
históricamente un modo de acercarse a las producciones escritas y, sobre todo en el caso 
de Goldhill y Cerquiglini-Toulet, en distinguir cómo ese modo influye en nuestras 
visiones del pasado. A partir de ellos, entonces, es posible postular la existencia de una 
ideología literaria. Es más, la existencia de una ideología literaria pareciera que debería ir 
de suyo, ya que, como muestra Uhlig, desde inicios del siglo XIX se dan las bases 
materiales y discursivas. Materiales: instituciones académicas, clubes sociales, críticos, 
filólogos e historiadores de la disciplina. Discursivas: prácticas de recuperación histórica 
y de creación que hoy toman la forma de talleres, congresos, convenciones y simposios; 
el conjunto de discursos que emanan de las instituciones y de los agentes pertenecientes 
al campo de los estudios literarios y que cristalizan en una bibliografía compartida, una 
división de tradiciones y escuelas al interno del campo y, como decía Bandera a propósito 
de los interpretadores del Libro, un juego de redundancias y repeticiones interpretativas 
que se constituyen recíprocamente a través de la cita explícita o implícita, otorgando así 
un supervalor al objeto de análisis literario.   
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 Dándose la existencia de ambas bases, la pregunta sería saber en qué consiste la 
ideología literaria, cómo describirla, cómo analizarla, e intentar detectar su 
funcionamiento en un cuerpo crítico concreto. Como mencioné anteriormente, a la 
primera pregunta me parece que es imposible responder sino conjunta y 
continuadamente. La tarea de deconstrucción disciplinar que se ha llevado a cabo en otras 
disciplinas, especialmente en la biología y la sociología, así ha sido, y parece imposible 
completar, concretizar una crítica ideológica de la literatura faltando un diálogo amplio 
disciplinar. A la segunda comenzaría a responder así: describir la ideología literaria 
requiere abandonar, en la medida de lo posible, el lenguaje crítico literario, lo que a su 
vez implica el reconocimiento previo de éste. Como sucedió con la filosofía de la 
"sospecha", creo que una exploración de los límites de la disciplina requiere una 
efracción con respecto a la lengua nativa.136 A la tercera pregunta respondería con una 
petición de principios: el análisis no debería postularse como una reducción a la nada, 
como un desvelamiento de la falsedad o la mentira que subyace a los discursos marcados 
por la ideología literaria. Al contrario, humildemente, reconociendo la inevitabilidad de 
sujeción a una ideología ligada a un contexto histórico particular, requeriría entender la 
ideología no como fuente de error o falsa conciencia, sino como análisis que si hoy se 
lleva a cabo es porque la disciplina de los estudios literarios siente la necesidad de 
adaptarse a un nuevo régimen tecnológico y a un nuevo "régimen de las artes" que 
amenaza los contornos de ese "sistema moderno literario" histórica, estructural (como 
                                                   




estructura institucional), subjetiva (como experiencia vital) y discursivamente.137 A la 
cuarta pregunta, cómo detectar su funcionamiento en un corpus crítico particular, 
intentaré responder a continuación.  
 Como mencioné anteriormente, la insistencia en la ambigüedad de los críticos 
mencionados es un síntoma de la ideología literaria que conlleva una consideración a 
priori del Libro como obra literaria. Más específicamente, el juicio del Libro como obra 
ambigua nombra el fracaso de la lógica moralizante moderna — es decir, literaria — para 
conceptuar producciones medievales y refuerza la concepción de literatura como 
filosofema  — es decir, como estructura que supone un sentido central y subyace a todo 
predicado de su sistema epistémico —  al interno del discurso crítico. De ambas 
operaciones se deducen consecuencias: una cierta fetichización del Libro al interno de un 
canon estético, histórico y epistemológico concreto; la preeminencia de la pregunta por el 
qué significa sobre la pregunta por el cómo significa o por el qué o cómo significa para 
un lector históricamente situado; la exportación de nociones de autor y texto modernas 
para conceptuar el Libro que van más allá de las señaladas por la New Philology; y la 
obliteración de otras nociones para considerar la obra que podrían ocupar legítimamente 
la centralidad epistémica que ocupa la concepción moderna de la literatura o lo que 
Goldhill llamaba la esfera de lo literario. 
 Para desarrollar estos puntos, comencemos por expandir algo que se apuntó 
brevemente antes: como producción organicista, el Libro presenta una visión 
                                                   
137 Para el agotamiento contemporáneo de la estética moderna y las nuevas "ecologías culturales", véase 
ahora Reinaldo Laddaga, Estética de la Emergencia 12-21; y, más recientemente, analizando producciones 
culturales cuyos parámetros de análisis la estética moderna ya no puede proveer, Estética de Laboratorio. 
La noción de un nuevo "régimen de las artes" es central en ambos libros.  
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desconfiada, sospechosa, de la transparencia del lenguaje. Pero no hay que sorprenderse 
de que así sea, ya que no podría ser de otra manera. Para el organicismo — la matriz 
ideológica productiva de la literatura feudal española y de buena parte de la literatura 
tempranomoderna —,138 las esferas divina y terrenal están separadas por un abismo 
infranqueable que determina toda una serie de oposiciones: perfección 
celestial/imperfección sublunar, circularidad divina/mundo rectilíneo, verdad/mentira 
aparencial, vida eterna/decaimiento y caída de la humanidad, invisibilidad de 
dios/visibilidad de su creación, etc. En esta concepción del mundo, el lenguaje no puede 
no ser ambiguo, es decir, no puede ser concebido como algo perfecto, transparente, que 
comunica la verdad de las cosas. Siendo un producto del mundo sublunar, su esencia es 
imperfecta. Eso supone que hacia él quepa adoptar la misma actitud de base que se 
adopta con respecto a las otras apariencias: una desconfianza inquisitorial, preguntona, 
pues a pesar de su imperfección es a través de las apariencias que lo divino se manifiesta 
y se hace concebible. Así pues, la esfera divina y la terrenal se necesitan mutuamente: la 
esfera divina informa la esfera terrenal y, a la inversa, la esfera terrenal provee las 
evidencias de la existencia de la esfera divina invisible. 
 Dada esta matriz ideológica, el recurso a Ockham o a San Agustín para explicar 
un derivado lógico del organicismo podría haberse extendido a otros autores. En 
Speculative Grammars of the Middle Ages, G.L. Bursill Hall, por ejemplo, ha señalado la 
importancia de la gramática especulativa para entender la visión medieval del lenguaje. 
La gramática modista o especulativa se basa en una división tripartita entre objeto 
                                                   
138 Véase Juan Carlos Rodríguez, Teoría e historia de la producción ideológica. Las primeras literaturas 
burguesas (s. XVI), en especial la primera parte (21-85) 
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externo, conceptos mediadores y palabras. Para los tomistas, la mente es una tabula rasa 
que depende para su funcionamiento de los estímulos que recibe del mundo exterior a 
través de los sentidos. Dada esta concepción, podría esperarse una suerte de realismo naif 
según el cual el mundo externo imprimiese su imagen en la mente y ésta la comunicase a 
través del lenguaje. Sin embargo, los tomistas insisten en la agencia del intelecto, en lo 
que llaman el intellectus agens. Para ellos, lo que el lenguaje vehicula no es el mundo 
externo per se, sino la recreación mental creada a partir de la percepción sensorial y 
determinada por el intellectus agens. De esta manera, es posible distinguir entre un 
lenguaje interno (verbum mentis) y un lenguaje externo (verbum oris). En Anselmo de 
Canterbury, Pedro Abelardo, Hugo de San Víctor, el Invisibilia Dei y, en general, los 
escritos teológicos del siglo XII, el verbum mentis se interpreta como una analogía de la 
generación eterna del Hijo en el Padre; complementando esta interpretación, la 
manifestación apariencial del verbum mentis, es decir, el verbum oris, se interpreta 
analógicamente como la creación y el misterio de la encarnación. Así, la naturaleza 
ambigua del lenguaje se vincula a la naturaleza ambigua de la creación, de las 
apariencias, de aquello que compone el mundo sublunar de flujos, estableciéndose 
también una oposición entre alma y cuerpo, el interior y el exterior, que extiende la lógica 
dialéctica del organicismo. Apoyándose en los estudios de Vecchio, Maierù y Panaccio, 
Luisa Valente ha resumido el funcionamiento de esta estructura: 
As the human inner word is “begotten” within the human heart and does not 
leave the heart, nor does the heart diminish when it begets the inner word, the 
Son of God, called verbum in the Latin translation of the Gospel of St. John, is 
183	  
	  
“begotten” by the Father and stays permanently “by” him though being God 
himself. As the human inner word, in order to be communicated to other men, 
needs the “vehicle” of the voice, so the divine Word, in order to be manifested to 
men, needs the “vehicle” of the flesh. (“Verbum mentis, Vox clamantis” 376) 
Los fundamentos agustinianos y ockhamianos en las teorías del lenguaje, la lectura y la 
enseñanza del Libro solo pueden sorprender, entonces, cuando no esperamos 
encontrarlos; esto es, cuando decidimos dejar a un lado las concepciones hegemónicas 
del lenguaje durante los siglos XII y XIII y la matriz ideológica a la que pertenecen, 
cuando decidimos, llevados en parte por el auge posestructuralista del análisis del signo, 
olvidar el contexto ideológico que produce el Libro.  
Es cierto que de acuerdo con los contenidos del De magistro, del De doctrina 
christiana y de la última parte de las Confesiones, el Libro representa un sistema de 
signos ambiguo cuya enseñanza doctrinal depende en última instancia de la agencia del 
lector. En palabras de Gerli: "Ruiz’s book, then, cannot teach us to be good or bad, only 
prompt our consciences to discriminate good from evil. This awareness of the inherent 
futility of attempting to transmit knowledge accounts for the Libro’s irony and lack of an 
admonitory tone" (502). Sin embargo, se impone a continuación de esta constatación 
señalar que esa conciencia de la futilidad inherente al intento de transmitir conocimiento 
a través del lenguaje es la única posible en el organicismo, ya sea tomando como base a 
San Agustín, a Abelardo, a Hugo de San Víctor, a Anselmo de Canterbury o a la mayoría 
de los escritos teológicos del siglo XII. Equivale a constatar que sucede algo que no 
podría no suceder. Aunque sea importante señalar la influencia puntual de un autor sobre 
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otro, es preciso recordar, como lo hacía Claudio Guillén, que "la influencia puntual 
aislada solo asume significación en relación con el sistema en el que se inserta" (Entre lo 
uno 89); es decir, que para explicar el funcionamiento del lenguaje en el Libro, tras 
señalarse las deudas agustinianas en la concepción ambigua del lenguaje del arcipreste 
necesitamos situar al interno de la matriz organicista la imposibilidad de que pudiese 
haber sido de otro modo.  
 Una vez que entendemos que la línea interpretativa hegemónica del Libro ha 
girado en torno a un pseudo-descubrimiento, nunca del todo explícito pues nunca 
confrontado en sus aspectos ideológicos, lo que me interesa es detenerme ahora en por 
qué ha sido así. ¿Por qué tanta insistencia en remachar la ambigüedad del Libro desde 
una perspectiva semiótica, epocal y genérica? La respuesta corriente recurriría a la crítica 
genética que explicaría la atención dirigida a lo que Francesca Accorsi ha denominado el 
"augustinismo hermeneútico" de Juan Ruiz ("A vueltas"). Pero, en realidad, lo que está 
en juego aquí es un debate moral. Me explico: en su artículo, Accorci aborda una crítica a 
los críticos que se han ocupado de la relación entre San Agustín y Juan Ruiz en base a lo 
que ella denomina una lectura "incompleta y deturpada" de los escritos del santo. A las 
lecturas incompletas, deturpadas y "parciales" que hacen Gerli, Ullman, Brownlee y 
Seidenspender-Nuñez de San Agustín seguiría, según Accorci, que "la tesis de la 
neutralidad moral del libro y de la necesaria participación del lector en la creación de su 
significado no es conciliable con las doctrinas agustinianas" (21). Por incompleta, parcial 
y deturpada que pueda ser, lo que no está claro en su crítica es por qué Juan Ruiz no 
habría podido leer mal a San Agustín, por qué tendría que haberse apropiado de los 
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escritos agustinianos íntegramente, siguiendo exactamente su lógica enumerativa 
(Accorci señala que el orden de las potencias del alma en S. Agustín y Juan Ruiz 
difieren) y sus connotaciones teológicas. En efecto, como señaló Brownlee, la relación 
entre San Agustín y el arcipreste puede resultar paradójica, pues Juan Ruiz no limita las 
lecturas posibles de su Libro a las cristianas y se dirige a un lector implícito determinado, 
el que está dispuesto a aprender de su experiencia — y por eso las Confesiones tienen una 
clara progresión narrativa que culmina con la conversión, mientras que Libro ofrece un 
protagonista que se debate indefinidamente entre bien y mal.  
El punto, de nuevo, no es señalar cómo los críticos señalados o Juan Ruiz 
leen mal a San Agustín sin aclarar por qué, al menos el arcipreste, debería de haberlo 
leído bien y sin aclarar qué significa, de todos modos, leer bien y mal. Siguiendo la 
lección que enseña la fábula de los griegos y los romanos, se trata de ver en primer lugar 
que, bien o mal leído, San Agustín manifiesta una visión del lenguaje que es hegemónica 
y la única posible en el organicismo y que, por lo tanto, ésta será la visión del lenguaje 
del arcipreste. Ya coincidiendo plenamente con el santo, ya en algunos puntos en 
concreto, la concepción del lenguaje encapsulada en el Libro va a presentarlo como un 
fenómeno que necesita ser imperfecto, caído, ambiguo, porque no hay alternativa. Así 
pues, en lugar de enfrascarse en juicios sobre quien lee bien y quien lee mal, para 
entender este agustinismo y evaluar el papel de la ambigüedad en la crítica al Libro se 
trata más bien de preguntarse por qué tales interpretaciones aparecen. 
 Aparecen por una cuestión moral. A lo que Accorci se opone en realidad 
acusando a algunos críticos de leer mal a Juan Ruiz y a San Agustín es a una lectura no 
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doctrinal del Libro, a una interpretación que lo seculariza. Como Dagenais, percibe en las 
interpretaciones basadas en la ambigüedad semiótica del Libro una legitimación de su 
moralidad neutra y una mirada determinada por el secularismo, mirada que 
presuntamente jamás hubiera sido posible para el público medieval. Y, sin embargo, en la 
Edad Media la alegoría puede tomar cualquier dirección.  
Sin embargo, como señaló de Looze, "there is perhaps nothing more dangerous 
for modern readers than to believe, as Hart and Dagenais did, that they can actually read 
as medieval readers" (149). Y además, en efecto, la alegoría puede tomar cualquier 
dirección. Sería suficiente con recordar el Ovidio moralizado o, de nuevo, la fábula de los 
griegos y los romanos. O la anécdota que refiere Stanley Fish cuando sus estudiantes 
fueron capaces de argumentar a favor de la significación cristológica de una lista de 
lingüistas del siglo XX que había quedado escrita en la pizarra de la clase anterior (Is 
there a text in this class? 322-337). Si encontraron esa significación cristológica no fue 
porque estuviera ahí, en esa lista. Lo estaba, como tantas otras significaciones, pero lo 
fundamental fue que Fish omitió información: en lugar de decirles que era una lista de 
lingüistas les dijo que era un poema que debían interpretar. El significado puede 
encontrarse siempre, la alegoría puede tomar cualquier dirección al nivel del texto y al 
nivel de la interpretación. Pero para mi análisis importa menos el signficado que se 
encuentra que el por qué se encuentra ése y no otro, qué busca el interpretador y por qué.  
 La anécdota de Fish se refiere a las relaciones de poder como creadoras de 
consenso en torno a interpretaciones y discursos determinados. Para él, el consenso en 
crítica literaria es más un testimonio del "poder de una comunidad interpretativa" que 
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"prueba de la estabilidad de los objetos que se interpretan" (Fish 338). En el caso del 
Libro, las comunidades de poder que combaten entre sí lo hacen en un terreno concreto, 
el de la moral. Es decir, la controversia sobre el significado del Libro se da al interno de 
lo que he llamado la lógica moralizante moderna. Como es sabido, ha habido dos líneas 
interpretativas de la obra: la que enfatizaba sus elementos ovidianos, heterodoxos, es 
decir, la que ve el Libro como un cúmulo de tácticas de seducción e historias eróticas y la 
que la interpretaba teológicamente, siguiendo una alegorización que se proclamaba más 
acorde con una lectura no secularizada, medieval. Sostengo que estas dos interpretaciones 
del Libro, bien como manual de salvación, bien como repertorio de tácticas de seducción 
carnal son las que, a su vez, han determinado la aparición de las soluciones a medio 
camino que ofrecen la ambigüedad, la polisemia y la apertura. Son las lecturas que 
connotarían el “leer bien” y el “leer mal” de Accorci. Y, además, dado que la ambigüedad 
del lenguaje del arcipreste no podía haber sido sino lo que es en el organicismo, lo que las 
posturas que defienden la ambigüedad, la polisemia y la apertura del texto hacen es 
situarse en un terreno de batalla moral del lado relativista.  
 Sin embargo, en su último libro, The Experience of Beauty in the Middle Ages, 
Mary Carruthers argumenta en contra de las líneas interpretativas modernas según las 
cuales todo aquello que parezca violar las normas morales del período medieval en un 
artefacto artístico es considerado o bien subversivo o bien enseñanza para evitar 
comportamientos negativos. Para Carruthers, los acercamientos críticos a obras 
medievales están determinados por una necesidad de moralizar lo surgido en aquel 
período, especialmente al tratarse de obras, como en el caso del Libro, cuya vinculación 
188	  
	  
con la clerecía es mayor. Más cuando la concepción de la belleza musical neoplatonista y 
matemática de Boecio se alza como única referencia de la estética medieval, como sucede 
en los trabajos de Umberto Eco, inevitablemente enlazándola así con preocupaciones 
morales y teológicas. En verdad, como señala Jeffrey Hamburger, son raros en la Edad 
Media los comentarios sobre artefactos humanos y las respuestas de los humanos a esos 
artefactos. Y, sin embargo, el mismo Hamburger ha señalado que la respuesta teológica y 
estética a una producción artística pertenecen a dos "realms of discourse" distintos (The 
Mind’s eye 11); que, aunque resulte imprudente establecer una demarcación rígida, 
estética y teología tienen sus propias esferas de acción. Lo que una perspectiva sobre-
teologizadora oblitera, continúa Carruthers, es la percepción de lo que llama la esencial 
"playfulness" de las artes medievales. En sus palabras: 
"There is no protected world for medieval arts, this position claims, for the arts 
were seamlessly integrated, for good and ill, within essential medieval pastoral 
and theological values. The glaring exceptions to this principle - romances, for 
example, or the witty verbal and melodic contrafacts created for motet signing- 
are treated as though morally inferior, mere entartainment and play for lay folk, 
not for serious people like clerics. And with this judgement, the playfulness of 
medieval art, so readily apparent in all its generes, is conveniently banished, a 
symptom of the "childlike" medieval mind" (17).  
Así, según Carruthers, la estética romántica y la lógica moralizante moderna se 
complementan: ya que la belleza romántica no puede encontrarse en las producciones 
medievales, ya que no hay un mundo protegido para las artes medievales con las 
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características del mundo protegido estético romántico ⎯ el encanto, lo sublime, etc... ⎯  
vertemos sobre lo medieval lecturas éticas. Sin embargo, remarcando cómo el 
encantamiento asociado a las producciones artísticas durante el siglo XIX no puede 
cooptar nuestro acercamiento al arte medieval, argumenta que el acceso a la experiencia 
de la belleza en la Edad Media estaba mediado por lo que denomina un "espacio lúdico". 
En efecto, afirma que "incantio has strongly negative meanings in medieval social and 
religous teaching, but ludus does not" (27), proponiendo la noción de "artful play" para 
denominar las prácticas y objetos artísticos del período que se dan al interno de ese 
espacio. Tras abordar detalladamente los múltiples fundamentos y las diversas 
ramificaciones de tal espacio lúdico, afirma:  
 
Medieval ludic space is thus generative and creative (as the Wisdom book say), 
experimental, and healthy, restorative of eucrastic balance, intellectual health, and 
social comity through various mixtures of "salts" wet and dry, hot and cold, 
jocund (warm) and serious (cool), salvific and (in excess) destructive. These are 
the varying elements at play in medieval arts. (31).139 
Su disputa con la estética romántica en general hace que no se refiera particularmente a la 
institución que el romanticismo crea para las producciones escritas, la literatura o lo que 
Carla Hesse denominaría el sistema literario moderno. Carruthers prefiere no limitar a lo 
                                                   
139 Cuando habla de sales húmedas y secas, Carruthers se refiere al libro de Bernardino Gómez Miedes, 
Comentarios sobre la sal (1572). En ese libro, Gómez Miedes, tras haber tratado sobre los beneficios 
médicos, físicos y económicos de la sal, considera la sal genialis, los beneficios de la risa que surge de las 
bromas, la urbanitas (o eutrapelia, como hemos visto, para Lattini), y el ingenio (sal, en latín) Para Gómez 
Miedes, la sal húmeda sería la bromista, mientras la caliente sería la seria. Naturalmente, el marco de 
referencia de estas afirmaciones es la teoría de los humores.  
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verbal el alcance de su análisis. Pero la oposición que estructura su libro entre estética 
romántica y producción artística medieval con su concepción propia de belleza, es decir, 
con su estética como discurso no totalmente separado pero sí distinto del teológico, por 
un lado va más allá de la belleza neoplatónica estudiada por Umberto Eco y, por otro, es 
la que explica la lógica moralizante moderna según la cual una producción medieval se 
interpreta desde una perspectiva moralizante, primando su relación con el contenido 
doctrinal.   
 Los estudiosos del Libro reconocerán en seguida en la frase anterior la matriz de 
las disputas en torno a la obra como producto ovidiano-goliárdico-subversivo o como 
producto alineado con las enseñanzas teologales y el Decreto de Graciano. De nuevo, lo 
que los críticos que se enfocan en la ambigüedad de la obra hacen es entrar en este 
debate. Ya que la teoría del lenguaje que se detecta en el Libro no sorprende ni supone 
ninguna excepción, pues solo podría hacerlo olvidando en qué consiste el organicismo y, 
en general, olvidando la mayoría de los escritos teológicos previos a la aparición del 
Libro, señalar las deudas agustinianas de las teorías del lenguaje del arcipreste significa 
para quienes lo hacen ellos lo mismo que para Accorci significa señalar que se trata de 
malas lecturas: una crítica moral.. 
 Es esta moralidad subyacente a la crítica del Libro la que considero parte de 
la ideología literaria, es decir, del conjunto de las oposiciones lógicas y axiológicas a 
partir de las cuales el uso disciplinar del concepto de literatura crea significados y 
valores en el discurso de la crítica literaria. Es la estética romántica, el tipo de 
acercamiento que realiza a producciones anteriores a su desarrollo, el modo que tiene de 
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buscarse una genealogía, lo que molesta a Carruthers. Como alternativa, propone la 
noción de espacio lúdico medieval como un espacio generativo en donde tendrían cabida 
aquellas manifestaciones que hoy consideramos bajo el paraguas de la literatura junto con 
otras de carácter médico, moral y, sobre todo, en efecto, lúdico.  
Esta oposición estética romántica/espacio lúdico medieval separa dos 
entidades en cuyo quiebre pueden introducirse modos de mirar al objeto de análisis 
distintas a las del sistema literario moderno. Yo propongo contrastar con la manera en 
que la crítica literaria tradicionalmente se acerca a producciones textuales medievales y, 
en concreto, al Libro, con la manera cómo lo hace una figura, quizá la más característica, 
del universo digital: el hacker.  
 Para el hacker, el valor de un objeto reside primariamente en su valor de uso, en 
las aplicaciones que éste pueda tener en el mundo. El hacker pone en práctica el tipo de 
conocimiento que en la Edad Media, vía el Aristóteles de la Ética a Nicómaco, se 
denomina como phronesis, sabiduría práctica. Para él nada es ambiguo o, si lo es, se trata 
de una ambigüedad de segundo plano: lo que importa no es el significado de lo que usa, 
sino el hecho de que lo usa de acuerdo a un código ético y unos fines particulares. Un 
objeto le importa en la medida en que éste le afecta o en la medida en que puede usarlo 
para ciertos objetivos; secundariamente, se pregunta qué significa. Hacia este 
acercamiento práctico a los textos medievales apunta Dagenais, quien opone una lectura 
basada en la phronesis a una lectura basada en la episteme, considerando que la primera 
ha sido históricamente obliterada por la segunda. Al defender la pertinencia de una 
lectura que llama “ética” del Libro, escribe: 
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here, it seems to me, it is not just individual scholars who cannot or will not 
measure up to the uncomfortably personal challenge of our medieval texts. It is 
also an entire institutional apparatus of literary study that has come to privilege 
episteme over phronesis in more ways that we may care to account.... Medieval 
ethical reading reminds us that our desire to isolate literature historically, 
aesthetically, theoretically from the practical world is a rather late development. 
(Ethics 64; cursivas mías) 
 
Un entero aparato institucional, dice Dagenais. Evidentemente, sus palabras resuenan con 
la caracterización del sistema literario moderno de Hesse y la oposición de Carruthers 
entre estética romántica y espacio lúdico medieval. En estos estudios, así como en los de 
Cerquiglini-Toulet, Goldhill, o Uhlig, se vislumbra el inicion de un bracketing off, un 
poner entre paréntesis la modernidad para entender, desde otros postulados por ella 
negados u obliterados, lo que la precede y la sucede.  
Ahora bien, si traigo a colación la figura del hacker no es solamente por reforzar 
este bracketing off de la modernidad y la literatura desde una atalaya digital. Más 
importante para mí es que en el Libro encontramos un verdadero manifiesto hacker 
medieval. Recordemos que en los pasajes autorreferenciales donde se vincula el 
significado del poema a la agencia del lector u oídor, donde se define el texto como 
instrumento musical y libro-pelota que circula atrayendo hacia sí los diferentes deseos 
interpretativos de diferentes generaciones, y donde ambos fenómenos se funden con la 
legitimación moral y programática eutrapélica de la obra, el arcipreste, además, pide que 
el Libro se enmiende, que sea tomado por aquellos que sepan bien trovar para expandirlo, 
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que sea usado. Por bien trovar debemos entender aquí regulación métrica, — "fablar 
apostado" (15), "remendar bien" (66) — y habilidad para establecer dicotomías entre lo 
que literalmente se dice y lo que figuralmente se simboliza, técnica de la cual el 
arcipreste presume de ser maestro: "¿Saber mal dezir bien, cobierto e doñeguil / ¡Tú non 
fallarás uno de trobadores mill!" (65) Juan Ruiz, en actitud eminentemente anti-literaria, 
que recuerda más a formas de significación digitales y colaborativas que a aquellas 
modernas del copyright que aún perviven entre nosotros, es muy claro: "con tanto faré / 
punto a mi librete, mas non lo cerraré". Se suma a esta actitud wikipediesca su rechazo a 
la venta del Libro, a que alguien saque rentabilidad de su obra. Como a los hackers y 
como a ciertos académicos, no le motiva el dinero, sino el reconocimiento entre sus pares 
de que domina una cierta técnica. En efecto:   
More than money, hackers are motivated by peer recognition: for these 
hackers, recognition within a community that shares their passion is more 
important and more deeply satisfying than money, just as it is for scholars 
in academe (Kennedy, Medieval Hackers 45) 
Sobre estos vasos comunicantes que se establecen entre la ética hacker y la ética 
medieval Pekka Himanen ha llegado a decir que es en la Edad Media donde debemos 
buscar el fundamento de los modos comunitarios hacker. Himanen mantiene que 
“openness may be seen as the legacy that hackers have received from the medieval 
university.” (The hacker ethic 22) En esa misma línea, Kathleen E. Kennedy postula que 
no solo la apertura hacker se vincula a la apertura medieval ⎯ y recuérdese las críticas 
del Libro como obra abierta. Las concomitancias son más vastas: para Kennedy, "the 
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medieval information commons embodied commonness, openness, and freedom, a set of 
terms that will appear over and over throughout this book, as together those terms form a 
popular distillation of hacker values" (Medieval Hackers 17). Común, abierto y libre: es 
así como el procomún de la información medieval y el procomún de la información 
hacker coinciden en sus rasgos principales según Kennedy. Y, aunque ni Himanen ni 
Kennedy recurran a él, es de nuevo en el Libro donde se haya la formulación más escueta 
y temprana de estos principios:  
 
Pues es de buen amor, emprestadlo de grado; 
no l'neguedes su nombre ni l’dedes rehertado, 
no l'dedes por dineros, vendido ni alquilado,  
ca non ha grado ni gracia buen amor el comprado (1630) 
 
Sin embargo, la ética del sistema literario moderno no se entiende sin el copyright, sin la 
noción de autor como genio creador, sin la concepción del lector como público selecto de 
gusto elevado, sin la estabilización de un canon estético y de un canon histórico-nacional, 
sin, en suma, las tres nociones básicas que configuran el espacio de la literatura moderna: 
originalidad, autoría y propiedad. La vinculación de esas tres nociones entre sí y a un 
período histórico concreto rinde difícil, según Roger Chartier, el uso del concepto de 
literatura para los períodos en que alguno de esos conceptos no está presente con la 
misma fuerza. Escribe el historiador francés: 
Originalité, individualité et propriété définissent le régime du fonctionnement 
de la littérature et rendent l’usage de ce concept, qui charrie implicitement ces 
trois éléments, très difficile pour des périodes où aucun de ces trois éléments 




Este universo conceptual se presenta ajeno tanto al mundo pre-literario como al 
hacker y, en general, a buena parte de la cultura digital. Quedan hoy, sin embargo, 
rastros: cuando mencioné Patchwork Girl, Vniverse y The House, nombré también a sus 
autoras: Shelley Jackson, Stephanie Strickland y Mary Flanagan. No obstante, leamos un 
artículo sobre Half Life, Special Force, American Army, State of Emergency, o casi 
cualquier otro juego. Aunque se discute sus estructuras narrativas, sus implicaciones 
socio-políticas, su ideología particular, y, en general, se analizan desde la ludología como 
usualmente se analiza una película o una fenómeno cultural, algo falta recurrentemente: 
la figura del autor. Puede que en el futuro esto deje de ser así, pero aquí la pregunta 
interesante sería saber por qué los juegos resisten la imposición de la figura del autor del 
sistema literario moderno.  
 Ahora bien, podría argumentarse que esto no es cierto. Por ejemplo, los textos 
sobre Toywar normalmente se refieren a la biografía e ideas políticas de los autores. Lo 
mismo sucede con juegos de clara impronta personal, como los “news games” que 
elabora Gonzalo Frasca: 12 de Septiembre o Tomorrow Madrid. Yo argumentaría que son 
excepciones: en el primer caso, la historia de Toywar requiere la mención de sus autores, 
pues es central a la creación del juego el hecho de que consistía en acabar realmente con 
la compañía eToys.com. En efecto, jugar a Toywar afectaba el precio de las acciones de 
la compañía en la bolsa NASDAQ. En la denuncia que etoys.com interpone contra los 
autores de este juego por considerar que infringen una ley de mercado al llamarse de 
manera similar a la compañía se hace necesario citarlos. Curiosamente, así, etoys.com 
reenacta el uso de la noción de autor para el cual ésta había sido forjada originalmente: 
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para condenar, para señalar jurídicamente a ciertas personas. Recordemos que, en la 
España tempranomoderna, la orden del juez Gregorio López Madera que obligaba a los 
autores, es decir, a los empresarios poseedores de un corral, a poseer copias firmadas de 
las obras que querían representar entró en vigor en 1636, a instancias de las quejas de la 
Inquisición para la cual la abundancia de memoriones y obras sin firma o apócrifas 
hacían muy difícil su trabajo.140 Y, en el caso de Gonzalo Frasca es todavía más evidente 
el por qué de su mención cuando se habla de los “news games”: no solo se trata de uno de 
los teóricos de juegos más conocidos hoy día, co-fundador de la ludología; además, el 
posicionamiento político de 12 de Septiembre y Tomorrow Madrid es ampliado en los 
artículos académicos de Frasca sobre el neorrealismo que aparece a principios de los 90 
en los juegos electrónicos, con lo cual la vinculación de su obra ensayística y creativa 
hace necesaria la mención de su nombre.   
 Así pues, el contacto entre el procomún de la información medieval y el 
procomún de la información hacker pone entre paréntesis, colgado, el mundo de la 
propiedad intelectual, del Autor, de la Modernidad Literaria y del Genio Creador. Pero lo 
hace de modo distinto a los autores citados hasta ahora ⎯ Uhlig, Cerquiglini-Toulet, 
Hesse, Chartier ⎯ , pues al centrarse en el estatuto ético de la información y en cómo 
ésta es socialmente gestionada, además de la modernidad pone entre paréntesis el 
inconsciente ideológico cultural que pervive: el modo en que nos relacionamos con los 
objetos culturales como commodities, como productos que, para generar una rentabilidad 
                                                   
140 Sobre este aspecto, véase ahora García-Reidy, A., “Spanish comedias as Commodities: Possession, 
Circulation and Institutional Regulation”. Hispanic Review 80.2 (2012), 199-221.   
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o poder ser condenados, necesitan de un significado y de un nombre a quien adscribir la 
plusvalía o el juicio moral. 
  En efecto, ahí parece estar la clave: son la originalidad, la autoría y la propiedad 
constitutivas del sistema literario moderno las que hacen necesario el recurso al 
significado ⎯ para dirimir si una obra es original ⎯, al autor ⎯para adscribirla a un 
canon nacional compuesto de diferentes grandes figuras o genios creadores ⎯ y a la 
unidad de la obra ⎯ y recuérdese aquí toda la discusión crítica sobre la unidad o la no 
unidad del Libro ⎯ para que se posibilite su serialización, canonización y consecuente 
venta. Originalidad, autoría y propiedad fetichizan retrospectivamente el texto medieval. 
Es la pregunta de la crítica literaria por el qué significa en lugar de qué puedo hacer con 
él, la pregunta epistémica en lugar de la pregunta phronética, lo que implica una 
fetichización del objeto en su forma más cruda: es decir, la fantasía de que un cierto 
objeto gratificara los deseos de su adorador; de que a través de una serie de prácticas 
legitimadas por una tradición consagrada, en este caso la de los estudios literarios, el 
objeto dirá lo que se esperaba desde el principio que dijera, creará lo que se presuponía 
⎯ que es una obra doctrinal, que es una obra subversiva o, ni uno ni otro, que se trata de 
una obra ambigua. De esa fetizhización emanan los estudios sobre cómo el Libro rompe 
con las convenciones de la época, como un Quijote del s.XIV.; de ahí también emanan las 
preocupaciones biográficas, tanto por encontrar al autor histórico del Libro como por 
saber si realmente escribió la obra desde la cárcel. 
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 Ambas culturas, la manuscrita y la digital, se articulan en torno a un mismo grupo 
de términos entre los cuales el de lo común y sus derivados se sitúan en el centro. Escribe 
Kennedy: 
 
I am struck by the emphasis computer hackers place on an information 
commons as necessary to cultural development, since in the Middle Ages 
manuscript culture was a profound information commons." Medievalists are 
accustomed to thinking about “commonness.” The English law is the “common 
law.” The house of Parliament filled with those below the rank of peer is the 
House of Commons, and historians and critics have done much work studying 
the importance of the concept of the common profit to the medieval English.  
From critic Russell Peck’s classic study of the common profit in the medieval 
poet John Gower’s works, to critic Matthew Giancarlo’s recent cultural study of 
the medieval parliament, medievalists have examined the notion of 
commonness from primarily cultural perspectives, rather than legal ones. 
Intellectual commons, or “information commons” as I will usually call them, 
have not been examined. Yet commonness is once again a matter of some 
debate outside of the field of Medieval Studies, and the terms used are similar to 
those used by the medieval English when discussing information commons. 
(Medieval Hackers 23-24). 
 
Aunque es un campo de investigación prometedor, no entraré ahora a analizar ahora todas 
las implicaciones del entrecruzamiento entre el procomún de la información medieval y 
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la cultura manuscrita. Simplemente, no quiero proseguir sin antes hacerme una pregunta 
que un hipotético medievalista se estará haciendo: ¿ no está Kennedy caminando sobre 
las huellas de la New Philology al afirmar que "manuscript culture was a profound 
information commons"? (22). ¿No hay aquí un regreso a los 90? Diría que no: para 
Kennedy, para mí, la cuestión de la relación entre el sistema literario moderno y las 
producciones medievales es ideológica; para la New Philology es primordialmente 
práctica: involucra cómo presentar, hacer accesibles, editar, en una palabra, transmitir lo 
más fielmente posible a su origen obras medievales.  
 En efecto, Stephen Nichols, recogiendo los trabajos de Bernard Cerquiglini, ha 
señalado junto con quienes se etiquetan usualmente bajo el membrete de la New 
Philology, como los manuscritos medievales no eran libros en la manera en que la 
imprenta llegó a definirlos y cómo sus contenidos no eran solo literarios como un acceso 
a ellos a través de sus ediciones impresas podría hacer suponer, ignorando así 
iluminaciones, rubricas, comentarios, decoración y marginalia. El impacto de sus trabajos 
fue inmenso: para explicar la necesidad de de la New Philology de romper con 
concepciones del texto medieval obsoletas, reaccionarias y anacrónicas, William D. 
Paden recurrió al mayo del 68 y a lo que denominaba, ni más ni menos, “jacobinismo de 
Cerquiglini” (The Past and Future 311). En efecto, el Éloge de la Variante (1989) suscitó 
en los terrenos de la crítica textual un debate enconado en torno a la conceptualización 
del texto medieval. Fue un debate que durante la década de los 90 tuvo a varios filólogos 
en liza, con tradicionalistas como Santiago Lacuesta o Dembowsky quien, en su reseña 
de Towards a synthesis, essays on the New Philology, se tomaba el libro de Cerquiglini 
como una boutade, pero atacaba decididamente la serie de publicaciones que habían 
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difundido ideas propias del Éloge de la Variante. Libros como The New Medievalism, 
artículos (especialmente entre 1988 y 1991 en Speculum y Romanic Review), ediciones 
especiales de revistas como “The legitimacy of the Middle Ages” en Romanic Review, y 
congresos (en el MLA de 1990, el encuentro de la Society for textual Scholarship en 
1991, y una sesión de la Medieval Studies Conference en 1991, entre otros) consagraban 
la línea abierta por Cerquiglini.  
Pero, de nuevo, la cuestión no era ver cómo la ética digital y la ética medieval 
podrían agruparse, sino dejar claro cuáles eran las pérdidas a nivel de edición, de 
presentación y acceso prístino al pasado que la rendición impresa de las producciones 
medievales manuscritas acarreaba. Por supuesto, en esa diatriba Cerquiglini y después 
Nichols recurrían a lo digital como una solución para poder ver, en la pantalla, las 
diferentes versiones de un manuscrito, dando así cuenta tanto de la mouvance como de la 
variance de la cultura manuscrita. Pero contra esta confianza en que lo digital pueda 
devolvernos una percepción más auténtica, más medieval, de la cultura manuscrita, creo 
que debemos recordar las advertencias de De Looze sobre lo poco medieval que resulta 
ver todas las versiones de un manuscrito a un tiempo, además del limitado acceso 
contemporáneo a los aparatos necesarios para hacerlo.141 
                                                   
141 Dice de Looze: "It should be noted that to this day most discussions, including very good ones of the 
possibilities digital technologies hold for the editing of medieval texts, tend to scrutinize the ditortions 
inherent in the ideologies that formed earlier, print-based editions while simply lauding the virtues of the 
new modes being championed (Lerer 1996; Richard and Partridge in press). To be sure, the God-like power 
of the modern researcher who, with a click of the mouse, can move back and forth between manuscript 
versions is profoundly un-medieval and runs the risk of greatly distoritin our impression of what the 
medieval textual experience was like every bit as much as did earlier scholarly editions. Moreover, most 
new technologies assume that all students of medieval literature have their laptop always at the ready, an 




 De todos modos, a pesar de sus profundas diferencias, la New Philology, los 
estudios de Kennedy e Himanen, y las insinuaciones de Hesse y Uhlig vinculando las 
producciones digitales a las medievales se suman a la desconfianza del sistema literario 
moderno y la estética romántica como prismas del período medieval que sostenían la 
misma Hesse, Carruthers, Chartier y Dagenais. A este grupo habría que añadir a 
Katherine Hayles, quien ha señalado que quinientos años de imprenta han hecho 
transparentes las convenciones del libro, invitando a realizar un mapeado de los 
elementos compartidos entre textos electrónicos y textos pre-imprenta. Aparecen así dos 
líneas: una que desconfía de la determinación que supone la institución de la literatura 
para comprender los textos medievales; otra que puentea la cultura manuscrita con la 
cultura digital a nivel ético y a nivel textual, estableciendo una conexión que puede 
circular en ambos sentidos: para entender la cultura manuscrita desde la cultura digital y 
viceversa.142 
                                                   
142 Lo remarca Steven Krugers: "A historical work...that recognizes how the archaic, the past, the 
“primitive,” the medieval continues to inhabit the present as an inheritance of traumas unresolved and still 
demanding resolution...might also recognize the possibility that doing history can mean a commitment not 
just to excavating the past but to considering how the past inheres in the present in such a way as to demand 
that the present, and thus the future, be thought otherwise". "Medieval/Postmodern: HIV/AIDs and the 
Temporality of Crisis" 34. En esta línea, Bruce Holsinger ha señalado como la historia de la modernidad ha 
sido principalmente escrita por teóricos posmodernos que frecuentemente usan la Edad Media como algo 
que está por todo aquello que alguna vez fue completo, sin fisuras - cuando un pasado que posee totalidad 
es crucial para la narrativa-, o por todo aquello cruelmente barbárico - cuando un pasado necesitado de 
progreso es la imagen que la narrativa requiere. (The Premodern Condition: Medievalism and the Making 
of Theory 25-27). A partir de esos planteamientos, Glenn Burger y Steven Kruger se han preguntado cómo 
los estudios medievales estarían idealmente situados para escribir una nueva crítica de la vida 
contemporánea, una con un compromiso declarado a favor del bienestar ético de nuestra polis global y que 
traeria “the medieval into proximity with the postmodern,” al tiempo que “it would disturb traditional 
historical understandings of the Middle Ages as either a time of ‘quiet hierarchies’ or of squalid, 
antimodern disorder" (23). 
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 En el caso del Libro, ¿qué hacer con esto?; ¿cómo influyen estas dos líneas de 
trabajo en la tesis de que el Libro no significa literariamente, sino lúdicamente? Se ha ido 
viendo, pero si tuviese que resumirlo lo haría así: el Libro, según leemos en sus estrofas 
autorreferenciales, según se desprende del universo lúdico que lo produce, según las 
conexiones que establece con la alegría y la eutrapelia, según la inadecuación que 
presenta con respecto a los valores y ansiedades investigativas que emanann del sistema 
literario moderno, y según el puenteo que entre cultura manuscrita y cultura digital 
observado, reclama un acercamiento mas phronético que epistémico. Es decir, en Juan 
Ruiz, el integumentum es más conductual que textual. Lo que el Libro cifra como una 
lectura cuerda no es  ⎯ no puede ser por razones históricas ⎯  una lectura 
metodológicamente válida según criterios literarios, sino una lectura mesurada, 
eutrapélica, que alegre contenidamente. Para Juan Ruiz interpretar su libro cuerdamente 
significa hacer un buen uso de él: el Libro no pide un lector; pide un hacker.  
Ahora bien, ¿qué significa para la disciplina de los estudios literarios que una de 
las grandes obras de literatura de todos los tiempos deba ser ubicada en un contexto no 
literario para ser entendida cuerdamente?; ¿cuáles son las implicaciones críticas de esta 
tesis que van más allá del Libro en sí? Una respuesta detallada a estas pregunta abarcaría 
un libro de por sí. Sin embargo, creo que comenzar a responderlas refuerza la tesis de este 
capítulo. Propongo una suposición: ¿cuál sería la apariencia de los estudios medievales 
hoy si el ordenador su hubiese inventado antes que el libro? De haber sido así, 





probablemente hoy estaríamos celebrando la aparición del libro desde una perspectiva 
que remarcase las mejorías que introduciría en una cultura digital con quinientos años de 
antigüedad. El libro se pensaría como un objeto de alta resolución y alto contraste, que 
posee la ventaja de iniciarse instantáneamente, que es visible desde cualquier ángulo, con 
poca o mucha luz, que permite un acceso rápido a sus páginas, que no requiere batería ni 
electricidad y que resiste fenomenalmente los golpes, las caídas y, en muchos casos, los 
derrames de café y otros líquidos. Si esta descripción del objeto-libro nos parece extraña, 
si no es así cómo nosotros hablamos del libro, conviene recordar cómo hablan de los 
nuevos medios los estudios que trazan el impacto de medios antiguos en nuevos ⎯ por 
ejemplo los que se ocupan de tratar aspectos de codicología residual entre la producción 
manuscrita e impresa, o los que lo hacen de las diferentes formas en que la fotografía ha 
determinado los usos del cine y la televisión; frecuentemente el medio nuevo se describe 
a través de los niveles de remediación que presenta con respecto al medio viejo o 
anterior.143  
Sigamos suponiendo: quinientos años de cultura digital concentrándonos en 
apreciar las concomitancias entre el modo de almacenar y distribuir la información en 
manuscritos y pantallas; analizando las funciones hipertextuales de las rúbricas, las 
iluminaciones y las glosas; evaluando las lecturas no secuenciales, episódicas y no 
lineares determinadas por la oralidad en la Edad Media, auspiciadas a mediados del siglo 
                                                   
143 Con remediación me refiero al libro de Bolter y Grusin, Remediation: Understanding New Media. Sobre 
los niveles de remediación que la cultura electrónica presentaba en los 90 con respecto a la cultura impresa, 
es significativa la que de un estudiante de doctorado de David Greetham, para quien el proyecto del 
Institute for Advanced Technology in the Humanities de la Universidad de Virginia (y específicamente, el 
archivo Piers Plowman) o otras websites medievalistas como “The labyrinth” (Georgetown University), 
eran “just printed books in an electronic form. There is nothing new to do with them” (Greetham 84). 
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XVI por los hiperlinks e Internet; trazando la genealogía de los modos de lectura 
interactivos en las y de prácticas e instituciones sociales digitales determinadas por 
procomún de la información similar al de la cultura manuscrita; realizando estudios sobre 
cómo Social Book, Google Docs o Wikipedia reenactan modos de construir sentido, 
identidad y comunidad de la cultura manuscrita; fijándonos en las presentaciones 
rizomáticas de algunos manuscritos y de algunos obras digitales, estudiando cómo 
translucen concepciones del espacio y la belleza comunes a ambos regímenes 
tecnológicos. Entonces, alguien podría preguntar: pero, ¿qué significa el Libro de buen 
amor? Y ya que la pregunta por el significado en textos electrónicos como Vniverse, 
Patchwork Girl o The House, así como en la gran mayoría de los juegos, digitales o no, 
es irrelevante, el desarrollo de una discusión crítica en torno a lo que, en última instancia, 
se percibiría como una elección moral bipolar provocada por la recientemente surgida 
ideología literaria se encontraría con el desdén y el desprecio de la comunidad académica, 
para la cual un acercamiento así no tomaría en cuenta lo suficientemente los aspectos 
lúdicos de la estética medieval y la naturaleza oral y performativa de la obra, aspectos 
que rinden imposible una consideración del Libro como ente estable, como todo 
autónomo, lo que a su vez deslegitima la pregunta por el significado.   
Así, para la mayoría de los estudiosos, la ambigüedad semiótica, epocal y 
genérica del Libro merecería una atención secundaria, si es que mereciera alguna. Con 
respecto a las dos primeras, además de los motivos ya señalados, probablemente su 
vinculación con el organicismo las explicaría suficientemente; con respecto a la 
ambigüedad genérica que tanta tinta ha despertado en la crítica del Libro – ¿es parodia de 
géneros académicos, arte de memoria, arte de amor, autobiografía, pseudo-autobiografía, 
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alegoría religioso-didáctica o poética, mester de clerecía, mester de juglaría? –  debemos 
recordar, también con Carruthers, que no existe mucha especulación en torno al género 
en los escritos medievales, que la preocupación por el género es humanista. Por ello las 
discusiones sobre el valor estético de una obra medieval basadas en la noción de género 
normalmente terminan por hacer precisamente lo que se hace en la crítica del Libro: 
certificar que se trata de una obra que mezcla diferentes géneros, que es genéricamente 
ambigüa o inestable. Y, en ese punto, como dice Carruthers, "one may well ask what the 
reason is of such genre-based analysis at all" (29). La ambigüedad genérica del Libro es 
así otro tema que importa, que sorprende, en el que nos detenemos a condición de que el 
Libro se considere a priori una obra literaria, es decir, a condición de acercarnos a él 
desde el código semiótico del sistema literario moderno que recoge la preocupación por 
los géneros literarios que surge a partir del siglo XV.  
 En fin, se ha dicho que así como la gradual sustitución de la cultura impresa por la 
manuscrita no tuvo la misma relevancia como filtro material-cognitivo que la sustitución 
del pergamino enrollado por el códice, la revolución digital es comparable a la primera, 
pues es mucho más profunda que la revolución de la imprenta. Dicho brevemente, facilita 
un nuevo soporte para la lectura de textos (la pantalla), y nuevos objetos (tabletas, libros 
electrónicos, ordenadores…) que alteran las modalidades de inscripción textual y la 
relación intelectual y física del lector con el texto.144 Podría suponerse entonces que así 
                                                   
144 Sobre la comparación entre la revolución introducida por el códice y la introducida por el libro impreso, 
Greetham nota que el discurso patrístico “was dependent on a citational complex of authority very difficult 
to accomplish in the roll format as opposed to codex” y que la interreferencialidad del códice “encouraged 
or perhaps created the dialectic, the sic et non, and Scholasticism” (117). Sobre la magnitud mayor de la 
revolución digital con respecto a la revolución de la imprenta, véase el debate entre Elizabeth Eisenstein y 
Adrian Johns en el foro de la American Historical Review (Grafton, Eisenstein, y Johns 2002). 
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como con la llegada de la imprenta aparece, entre otras, la institución de la literatura 
nacional, la llegada de la cultura digital provocará a su vez marcos de entendimiento 
nuevos y tal vez poseedores de una pregnancia y fertilidad similar al que ésta tuvo.145  
Por otro lado, como tan bien enseña la fábula de los griegos y los romanos, tomar 
distancia de las presuposiciones que están en la base de la crítica literaria supone 
transformar el objeto. Pero no creo que en el futuro se trate de ejercer una negatividad 
absoluta sino, siguiendo la cita de Heidegger que encabeza este capítulo, de limitar 
histórica e epistemológicamente el alcance la literatura, de revisar su historicidad, de 
entender cómo esta afecta a la crítica literaria.  En la medida en que el término está 
encadenado con el privilegiamiento de instituciones, modos de significación, lectura, 
autoría y ciudadanía modernas, y con mercados editoriales que a su vez están organizados 
en sociedades disciplinares, resulta esperable que en los últimos tiempos la literatura se 
haya visto como una categoría normativo-restrictiva crítica, histórica y estéticamente.146 
Debemos recordar las palabras de Hans G. Gadamer, precisamente analizando la noción 
de Destruktion, para quien "every word causes the whole language to which it belongs to 
resonate, and the whole worldview that underlies it to appear. Thus, every word, as the 
event of a moment, carries with it the unsaid" (TM 458), apuntando ahí hacia la red de 
                                                   
 
145 Murphy  señala cómo Samuel Daniel se declara, “astonishingly”, un poeta nacional al dirigirse a la reina 
Isabel en el prefacio de la segunda recopilación de sus poemas (12); y David Scott Kashan  abre su artículo 
sobre las prácticas editoriales de Humphrey Moseley con el catch eye “English literature was invented early 
in the winter of 1645” (105). Justifica su afirmación el hecho de que a partir de 1645, Moseley comienza 
una serie de textos cuyo propósito es dar a conocer dramaturgos y poetas exclusivamente ingleses y 
contemporáneos. 
 
146 Recordemos que la mayoría de los escritos sobre nuevos medios contienen una queja de este tipo. Véase 
Galloway Gaming, 4-8; Eskelinen Cybertext Poetics, capítulos 9 y 10; o Ennslin 3-9.  
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ansiedades analíticas que emanan de la elección de una noción particular para organizar 
una disciplina o un campo semántico. O a Derrida, para quien uno de los sentidos de la 
deconstrucción era precisamente abrir en la filosofía el espacio de un margen donde la 
alteridad se dijera en la dificultad que lo Mismo encuentra para asimilarla, lo cual no 
implica abandonar la filosofía ni patentizar una exterioridad mediante el recurso a 
referencias inhabituales en el discurso propio de la comunidad epistémica sino, más bien, 
tomar el corpus de la disciplina, su tradición, sus lecturas establecidas, sus instituciones y 
sus modos de selección y reproducción para desde ahí abrir en ella un espacio de escucha, 
de receptividad a una cierta alteridad que no ha sido reconocida o se ha pasado por alto 
sistemáticamente; es decir, de realizar una efracción en el espacio disciplinar. Ése es el 








Juego y virtualidad: reimaginando las relaciones entre la poesía de cancionero y la vida 
cotidiana 
 
Cuando Espen Aarseth fue cuestionado sobre el valor de la teoría literaria en su 
libro Cybertext: Perspectives in Ergodic Literature, respondió que había estudiado teoría 
literaria debido a su interés en los juegos; dijo que quería “aprender algo de la 
universidad” que le ayudara a entender mejor los juegos como un fenómeno cultural 
(Ennslin 2).147  Sobre la cuestión de aplicar teoría literaria para el análisis de juegos en 
este libro unánimente reconocido como fundador de la disciplina de los estudios de juego 
(game studies) dice: 
There are some benefits and also some problems with that… It was an interesting 
task and I may have been sidetracked y the literary theory stuff and the literary 
perspective, which may been the most valid approach. But in fact there were 
many text-based games discussed in the book, so the literary perspective made 
sense with those (“Games, Similuation” online). 148 
Así como la teoría literaria ayudó a Aarseth a desarrollar los primeros análisis de juegos y 
de juegos basados en textos, en este capítulo quisiera revertir su operación para examinar 
la poesía de cancionero ⎯ un corpus que ha sido entendido por Victoria Burrus e Ian 
MacPherson a partir de sus fundamentos lúdicos  ⎯ desde herramientas analíticas que 
provienen de los estudios del juego. Aunque este campo se ocupa principalmente de los 
juegos digitales, mi principal objetivo es mostrar cómo las discusiones formalistas que en 
                                                   
147 Astrid Ennslin nota también como el trabajo en game studies que sucede a Aarseth se centra en lo que a 
él más le interesaba: videojuegos y juegos digitales (The language of gaming 2).  
148 De aquí en adelante me referiré a los game studies, un campo, como explico en la traducción, nacido y 
desarrollado en inglés, como estudios de juego.  
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él se dan pueden ayudarnos a entender la mecánica cultural, los aspectos formales y las 
dimensiones lúdicas de la poesía de cancionero, un corpus de poesía lírica producido en 
las cortes Trastámara en España y Nápoles durante los siglos XV y XVI.149 
Escrita en castellano, la poesía cortés tardomedieval española se conserva en más 
de doscientas antologías impresas y casi doscientos manuscritos, colecciones que se 
conocen con el nombre de cancioneros. Muchos de ellos, como el Cancionero de 
Estúñiga, fueron copiados con un cuidado exquisito, lo que muestra el elevado estatus 
literario y social vinculado a la composición de este tipo de verso.150 Para Roger Boase, 
la extraordianaria inflacción de concesión de títulos nobiliarios entre 1440 y 1490 es la 
principal causa del conservadurismo cultural y del revival general del idealismo cortés y 
caballeresco que translucen las composiciones. Su hipótesis, que hoy pervive, es que 
este impresionante renacer trobadoresco fue una “conservative reaction to social crisis 
by those who belonged, or were affiliated, to a powerful, expanding and belligerent 
aristocracy” (The trobadours’ revival 7).  
Recitada en la corte, la primera compilación conservada de este corpus, el 
Cancionero de Baena, se compiló entre 1426 y 1430. El Cancionero General, 
considerado habitualmente como el epítome de la lírica cortés, fue compilado por 
Hernando del Castillo y publicado en Valencia en 1511. Aunque predominan 
                                                   
149 Dorothy Severin ha advertido contra el uso del sintagma “poesía de cancionero” o “poesía cancioneril” 
para referirse a este corpus. A pesar de sus razonables reticencias, la gran mayoría de críticos en el campo 
siguen usando el sintagma. Además, en inglés, el campo se conoce como cancionero studies. De todos 
modos, véase Severin “Cancionero” 95-105.  
150 Situación que contrasta fuertemente con la poesía tardomedieval cortés inglesa, preservada 
fundamentalmente en hojas sueltas de manuscritos no literarios. Véase Julia Boffey, Manuscripts. 
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composiciones de amor cortés, en los cancioneros también encontramos otros géneros: 
poemas devocionales, romances caballerescos, villancicos, canciones, glosas, y 
preguntas y respuestas. Considerado en su conjunto, este corpus increíblemente vasto 
ofrece una atalaya privilegiada para examinar la relación entre la literatura, la cultura, y 
el fenómeno lúdico en la corte de los siglos XV y XVI.  
Al menos desde que Huizinga argumentara que la poesía trobadoresca estaba 
basada en la competición y el litigio, que suponía una forma simbólica de desplazar el 
impulso guerrero, ha habido acercamientos al verso de los trovadores que han remarcado 
sus componentes lúdicos. Especificamente sobre los cancioneros de la España 
Trastámara, Burrus y MacPherson han considerado su naturaleza lúdica enfocándose 
fundamentalmente en el análisis de la frontera entre realidad y ficción. Ambos conciben 
la poesía cancioneril como el producto de una pausa, como un interludio entre 
momentos que los cortesanos dedican a actividades serias, como una actividad situada 
fuera de la vida “ordinaria”. Para Burrus y MacPherson, que siguen los modelos 
ludológicos de Johan Huizinga y Roger Caillois, la poesía cancioneril hay que 
entenderla como una actividad ociosa separada del mundo “real”, de las actividades que 
importan, como recreación en el sentido de descanso y apartamiento. Hablando sobre 
sus posturas, Julian Weiss ha señalado la importancia de continuar esta línea 
investigativa, pues para él es un enfoque que destaque los elementos lúdicos de la poesía 
cancioneril la clave para entender la relación entre esa producción y la vida cotidiana, 
una relación que postula “the greatest challenge to cancionero studies in terms of both 
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conceptualization and practical analysis. It is a problem faced by anyone who wishes to 
understand cancionero verse as a social practice.” (“Introduction” 10). 
Aquí me gustaría centrarme precisamente en esta conceptualización, en la 
consideración de los elementos lúdicos del corpus que parte de la dialéctica seriedad-
juego o vida cotidiana-tiempo de recreo. Creo que al intentar conceptualizar hoy, como 
pide Weiss, la poesía cancioneril, al entenderla como práctica social, las nociones de 
juego, juegos y ocio que manejan Burrus y Macpherson necesitan revisión, pues no dan 
cuenta de la complejidad y los efectos de creación de mundo simbólico que el corpus 
produce. Propondré como alternativa a sus conceptualizaciones de lo lúdico considerar 
la poesía cancioneril como un medio creador de virtualidad que simultáneamente invoca 
e involucra fantasía y vida cotidiana. Creo que ésa es la clave para entender otras 
cuestiones que plantea una lectura de esta poesía desde postulados ludológicos 
contemporáneos, como la permeabilidad entre los tiempos y espacios de juego y los 
tiempos y espacios de las actividades serias, la consistencia y habitabilidad del espacio 
simbólico que produce el verso cancioneril, y la relación entre el yo poético y el autor. 
Por otro lado, creo que en un análisis de los elementos lúdicos de la poesía de 
cancionero, se necesita también realizer una lectura atenta, especificando qué tipo de 
juegos ésta presenta; es decir, mostrar la dimension lúdica formal de este corpus, una 
tarea en la que no se detienen ni Burrus ni MacPherson. En esto me detendré a 
continuación, echando mano de la distinción que realiza Marie-Laure Ryan entre juegos 






 La distinción narratológica entre juegos textuales literales, metonímicos y 
metafóricos provee una herramienta para delinear las dimensiones lúdicas formales de la 
poesía de cancionero, ya que nos permite entender cómo los textos se entrecruzan con el 
juego y la vida cotidiana.151 Ryan sugiere que los textos pueden ser llamados juegos 
textuales "literales" si "se rigen por limitaciones formales fijas", que proponen 
"obstáculos innecesarios en la formación del mensaje” (179-80), afectando la sustancia 
semántica, gráfica o fónica de las palabras. Los textos que presentan un problema para el 
lector constituyen otra manera de jugar en un sentido bastante literal, que se realiza en 
géneros tales como la adivinanza, el trabalenguas, o los crucigramas. Por otro lado, un 
juego textual metonímico se produce cuando su manipulación implica un mecanismo 
prestado de otra forma de juego: el I Ching , por ejemplo, requiere el uso de dados. 
Finalmente, el juego textual metafórico puede entenderse en un sentido estrecho y en un 
sentido amplio: estrecho, cuando el texto es una transposición verbal de la estructura de 
un juego no verbal; amplio, para referirse a la literatura globalmente, como objeto que 
                                                   
151 No hay acuerdo crítico entre los estudiosos de cancioneros en la definición de un juego poético: en su 
tesis doctoral, Menéndez Collera, defiende que un juego poético abarca poemas de circunstancias o poemas 
que se refieren a otros poemas, y ofrece una larga lista de composiciones que se ajustan a estos criterios: la 
Querella de amor de Santillana, por ejemplo, intercala fragmentos de otros poetas siguiendo una fórmula 
retórica que subyace a su carácter citational (“El juego poético del siglo XV”). También en su tesis 
doctoral, Vega Vázquez afirma que lo que denomina “juegos trovados” son aquellos "pensados para 
entretener de una manera activa, participativa" (“Los juegos trovados” 35). Vega Vázquez concibe la 
participación en un sentido restringido: su participación no se refiere a la poética de la participación de la 
cultura manuscrita propuesta por Walter J. Ong, es decir, a la circulación de textos en hojas sueltas, texto 
abiertos a una mayor inscripción por los lectores que pertenecen a una comunidad cerrada. Su concepción 




consiste en secuencias verbales elaboradas de acuerdo a las reglas de un código 
especializado. 
 
Fonéticamente, la métrica hace de la poesía una forma de juego en un sentido 
literal. En el caso de la poesía cancioneril, las estructuras métricas más utilizadas son 
canciones, villancicos, motes con sus glosas, letras de justadores y romances (también 
acompañados de glosas). Como señala Pierre Le Gentil, los géneros condicionados por su 
contenido ― i.e. plantos, coronaciones, cartas consolatorias, panegíricos, preguntas y 
respuestas, and triunfos― no presentan un determinado tipo de estrofa: son "poésie 
strophique libre", al contrario que los ejemplos genéricos anteriores, que serían "poesie a 
forme fixe" (La Poesye lyrique 2).152 Resulta interesante notar que en los tratados de 
inicios del siglo XV ― como el Arte de trovar de Villena, el Prohemio e carta de 
Santillana, y el Prologus Baenensis del Cancionero de Baena ― no encontramos 
información sobre retórica o métrica. Sin embargo, a finales del siglo XV, el Arte Poética 
de Juan del Encina define las estructuras métricas de arte mayor y arte menor, dos tipos 
diferentes de rima, algunos tipos de coplas, y tres niveles de estilo (simple, medio y 
elevado), así como algunos tropos retóricos como el encadenado, el retrocado, el 
redoblado, el multiplicado, y el reiterado. A pesar de la escasa información 
                                                   
152 En una clasificación diferente Le Gentil distingue entre “poésie strophique regulière” y “poésie 
strophique irrégulière”. El segundo tipo incluye poemas que presentan un número distinto de rimas en las 
estrofas, como sucede con las composiciones de Nicolás Núñez, Puerto Carrero, Luis de bivero o Jerónimo 




proporcionada por los tratados poéticos y los propios cancioneros, parece que en el siglo 
XV clasificación genérica se basaba más en el metro que en el contenido.153 
 
Esta dimensión literal de la poesía cancioneril como juego textual se materializa 
en las invenciones. Las invenciones son composiciones que obscurecen su significado 
semántica y gráficamente con el fin de fomentar la participación de lectores y 
espectadores. Según la definición que ofrece Castillo en el Cancionero general, una 
invención se compone de una letra (un poema corto) que refiere al espectador a una 
divisa (una imagen o un emblema); el objetivo del juego es averiguar el mensaje que 
transmite la correcta combinación de la información textual y visual. Como detallo 
después, los caballeros frecuentemente lucían invenciones en los torneos. Si bien se 
requiere una observancia de las reglas métricas en las canciones, los villancicos y las 
coplas, las dificultades hermenéuticas derivadas de la combinación precisa de la 
textualidad y la visualidad de una invención hacen estas composiciones semánticamente 
más ricas; además, requieren que compositores y lectores posean una apreciación aguda 
del ingenio poético, un buen conocimiento de la simbología de los animales y los colores, 
y habilidades entrenadas en el arte de resolver adivinanzas.154  
 
Keith Whinnom ha mostrado cómo las restricciones conscientes de las formas 
métricas y las unidades léxicas de los poetas de la corte de los Reyes Católicos, cuyas 
                                                   
153 Véase Ana Rodado Ruíz, “La métrica cancioneril”  
 




composiciones fueron compiladas principalmente en el Cancionero general, dieron lugar 
a un enriquecimiento semántico de sus escritos. 155 Es en las invenciones, más que en 
otros géneros cancioneriles, donde la función referencial del lenguaje se encuentra más 
entre paréntesis, fuertemente condicionada por las limitaciones formales. Por lo tanto, se 
puede argumentar que entre las composiciones cancioneriles, las invenciones — que van 
más allá de las "reglas fijas" y las "limitaciones" de la poesía medieval — son la forma 
más literal del juego textual. Además, ofrecen un problema semántico para el lector o el 
espectador, lo que supone "otra manera para que un texto sea un juego en un sentido 
bastante literal" (Ryan 179). Epitomizando el carácter lúdico de la poesía cancioneril, las 
invenciones aparecen como una especie de interfaz entre lo serio y lo festivo, lo público y 
lo personal, lo oral y lo escrito; esto crea, a través de su aparición y puesta en escena, una 
experiencia compartida de inmersión al interno de una comunidad de 
lectores/espectadores, como mostraré más adelante. 
Dos composiciones en el corpus de la poesía cancioneril pueden ser clasificadas 
como juegos textuales metonímicos y metafóricos usando los criterios de Ryan: el Juego 
de naipes por coplas de Fernando de la Torre (ID 0594) y el Juego trovado de Jerónimo 
del Pinar (ID 6637). 156 Escrito en la década de 1450, el Juego de naypes por coplas es 
una baraja compuesta por cuarenta y nueve poemas, uno por carta. Los palos, de doce 
cartas cada uno, se distinguen por el color de las palabras de los poemas. La única manera 
                                                   
155 Keith Whinnom, La poesía amatoria. Este libro es una excelente panorámica de la poesía cortés 
amatoria entre 1474 y 1516.   
156 Los números de identificación poema se refieren a la edición completa de la poesía cancioneril realizada 




de dsitinguir la carta que es el rey de espadas de la carta que es el rey de bastos es el color 
del texto. Aunque el Juego de naipes se imprimió todo en negro como parte un 
cancionero, Fernando de la Torre ofrece las instrucciones necesarias para escribir las 
estrofas en rojo, negro, azul, o verde, de acuerdo al palo al que pertenecen: rojo para las 
espadas, negro para los bastos, azul para las copas, y verde para los oros. El número de 
versos en el poema distingue las diferentes figuras: doce para el rey, once para el el 
caballo, y diez para la sota. Las cartas numeradas del uno al nueve se reconocen ocho y 
por el correspondiente número de versos. La carta restante de la baraja, llamada El 
Emperador, representa a la condesa de Castañeda Mencía Enríquez de Mendoza, una 
mujer de la nobleza de la corte castellana a quien de la Torre dedica el poema. El Juego 
de naypes por coplas es un prosimetrum, es decir, una combinación de prosa y verso. 
Podemos encontrar entre los fragmentos en prosa directrices artísticas muy detalladas que 
el poeta dirige al decorador o decoradores con respecto a la disposición de cada carta y 
los atributos de las figuras. Aparte de su uso como un sistema de naipes, Fernando de la 
Torre invita a los jugadores-lectores a utilizar su poema como una herramienta de 
adivinación para saber "quales son los mejores amores”. Dice: 
 
Pueden jugar con ellos perseguera o trintrin, asi como en otros naypes; y demas, 
puedense conoscer quales son mejores amores, sin aver respecto a lo que puede 
contescer, porque, a las vezes, es mejor el carnero que la gallina, e pueden conoscer 
su calidat. Y puédense echar suertes en ellos, a quien más ama cada uno e a quien 
quiere más, e por otras muchas e diversas maneras (Rodado Ruiz 35) 
 
Así pues, la composición de Fernando de la Torre realiza una función dual en su 
combinación de cartas y poesía: mientras que metonímicamente puede actuar como una 
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baraja de cartas normales, la adición de la poesía metafóricamente traspone el acto de 
jugar a las cartas y la práctica de la adivinación.  
 
En el Cancionero general, Castillo presenta el Juego trovado de Jerónimo del 
Pinar como una baraja de cartas que se pueden reproducir "como con dados o naypes"; 
similar al Juego de naypes por coplas, el Juego trovado está también concebido como 
herramienta adivinatoria, aunque la composición es muy diferente de la obra de Fernando 
de la Torre. Cuarenta y seis cartas componen la baraja de del Pinar, con una décima cada 
una. Su baraja no se refiere a las figuras tradicionales de la baraja (sota, caballo, rey), 
sino a diferentes personajes en la corte de los Reyes Católicos: la reina Isabel, el rey 
Fernando, la princesa de Portugal, la archiduquesa Juana, y las princesas María y 
Catalina. Además, las décimas también se refieren a las cortesanas que sirven al rey 
Fernando. Cada una contiene un árbol, un pájaro, una canción y un estribillo que, en 
conjunto, simbólicamente predicen el destino amoroso de la persona que lee la carta. 
Consideremos, por ejemplo, la décima dedicada a Isabel, princesa de Portugal: 
 
Tome vuestra realeza 
princesa, señora y tal,  
por árbol nueva firmeza 
de su propio natural; 
y después tome un moral,  
y un cisne que esté con él 
cantando con boz ygual 
donde amor hiere cruel 
y el refrán mas apropiado 




El moral en este poema simboliza discreción y prudencia, ya que sólo brota 
cuando el invierno ha terminado; el cisne representa el difunto esposo de la princesa; la 
canción alude al amor que los unía entre sí; y el estribillo informa a Isabel de que debe 
ser persistente para superar el dolor causado por su muerte. El tercer y cuarto versos 
parecen ser una alusión a su nuevo marido, Manuel de Portugal, un "árbol" del cual puede 
sacar nuevas fuerzas.157  
 
Las instrucciones de Pinar para jugar aparecen al inicio del Juego trovado: 
Comiencan las obras de Pinar, y ésta primera es un juego trovado que hizo a la 
reyna doña Ysabel, con el qual se puede jugar como con dados o naipes, y con él se 
puede ganar o perder, y echar encuentro o azar, y hazer par. Las coplas son los 
naipes y las quatro cosas que van en cada una d’ellas han de ser las suertes.  
 
Un encuentro se produce cuando dos cartas iguales están emparejadas, es decir, 
cuando en una mano salen dos caballeros o dos reyes; un azar es una mala mano; una 
suertees una mano ganadora. Estas tres posibilidades nos informan que el Juego trovado 
se puede jugar usando las reglas y el vocabulario de los juegos de cartas. Por lo tanto, 
encarna los criterios metonímicos de Ryan y, al igual que el Juego de naipes por coplas 
de de la Torre, también los metafóricos, pues es una transposición verbal de un juego de 
cartas.158   
 
                                                   
157 Para la proveniencia de la canción, el refrán, y el simbolismo del moral, véase Ruiz, Juegos Trovados, 
98. 
 




Otro ejemplo de un juego textual metonímico y metafórico que difiere 
enormemente del Juego de naypes por coplas y el Juego trovado es el anónimo Juego 
alfabético (ID 2304), compilado en el Cancionero de Herberay. No es una baraja, sino 
más bien una colección de poemas que reflejan un juego de improvisación: jugadores 
componen poemas que contienen una serie de elementos que comienzan con la misma 
letra del alfabeto hasta que todo el Juego alfabético se ha utilizado. En esta composición, 
cada poema contiene una ciudad, un nombre de hombre, un nombre de mujer, un pájaro, 
un animal, una fruta, un árbol, y una canción. Cada poema se compone de dos secciones: 
por lo general, la primera sección contiene nueve versos y cuatro elementos y la segunda 
sección contiene once versos y cinco elementos. En el juego improvisado del Juego 
alfabético que recoge el Cancionero de Herberay, cada jugador hubo de componer un 
poema sobre un viaje, usando palabras que comenzaban con una cierta letra e 
invariablemente terminando con un proverbio. En la realización del poema recogida por 
escrito, los viajeros son diferentes nobles de la corte de Navarra alrededor del año 1462. 
 
Además de las formas en que un texto puede ser presentado formalmente como un 
juego, la poesía cancioneril también alude ocasionalmente a juegos y situaciones lúdicas, 
lo que resalta aún más su propósito como texto recreativo. Las referencias a las cartas y 
juegos de mesa abundan, como por ejemplo en el poema de Badajoz "porque avia jugado 
a los naipes con su amiga” (ID 6849), en el de Rodrigo Dávalos "porque dio unos naipes 
a su amiga y ella le dixo que pusiese el precio de lo que habían de jugar” (ID 6137), o en  
una invención anónima en la que un "galán sacó un juego de axedrez” (ID 0970). Los 
cancionero son también frecuentemente compuestos como ocasión de fiestas y otros 
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eventos. Estos cancioneros de situación o de ocasión, incluyen las invenciones como 
elementos clave de los torneos, y canciones, coplas y villancicos emanan de chistes, 
malos entendidos o situaciones burlescas. Por ejemplo, Pedro de Cartagena escribe "a su 
amiga porque la vido en una ventana de rexa y cabo ella una negra", un poema que surge 
de la incomprensión de Cartagena de la situación. 
 
Definiciones problemáticas  
Los aspectos lúdicos de la poesía cancioneril no se limitan a su textualidad. Este 
corpus también es un elemento clave para visualizar identidades, imaginario, 
conocimiento compartido, patrones comportamentales, y prácticas sociales 
tardomedievales. Burrus y MacPherson han analizado la relación entre la poesía 
cancioneril y la vida ordinaria a través de un prisma lúdico, tomando las definiciones de 
juego y juegos que manejan Huizinga y Caillois. Para Burrus, la poesía cancioneril 
presenta “the notion of a courtly manner of love that served as a source of inspiration for 
behavior at court which may be analyzed as a play phenomenon consistent with the 
features of play offered by the theorists introduced earlier [Johan Huizinga y Roger 
Caillois]” (Poets at play 82). En esta sección, voy a delinear los defectos de este marco 
teórico y sugerir que la poesía de cancionero presenta una amalgama fluida entre el juego 
y el mundo real o serio a través de la creación de un conjunto de creencias colectivas y 
persitentes entre autores, lectores y espectadores.  
 
La concepción de Huizinga del juego como un espacio independiente que sostiene las 
dicotomías juego-vida y trivialidad-seriedad se manifiesta en su concepto de "círculo 
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mágico", una noción introducida en su pionero Homo Ludens, que ha sido ampliamente 
adoptado por medievalistas para discutir las fronteras tempo-espaciales entre el juego y al 
vida medieval: 
 
Todo el juego se desenvuelve dentro de su campo, que, material o tan solo 
idealmente, de modo expreso o tácito, está marcado de antemano. Así como 
por la forma no existe diferencia alguna entre un juego y una acción sagrada, 
es decir, que ésta se desarrolla en las mismas formas que aquél, tampoco el 
lugar sagrado se puede diferenciar formalmente del campo de juego. El 
estadio, la mesa de juego, el círculo mágico, el templo, la escena, la pantalla, 
el estrado judicial, son todos ellos, por la forma y la función, campos o 
lugares de juego; es decir, terreno consagrado, dominio santo, cercado, 
separado, en los que rigen determinadas reglas. Son mundos temporarios 
dentro del mundo habitual, que sirven para la ejecución de una acción que se 
consuma en sí misma (23). 
Este mundo temporal, acto-aparte que se consuma en sí mismo es, para Huizinga, 
un elemento definitorio de juego; el juego permite a los seres humanos y los animales el 
paso "de la vida real a un ámbito temporal de actividad con su propia disposición" (28). 
Esta esfera especial se rige por normas específicas, lo que genera los límites del círculo 
mágico. Tal vez no sea de extrañar que la teorización de Huizinga sobre la estructura y el 
orden en el juego provenga de su trabajo anterior como medievalista, y en particular de su 
libro El otoño de la Edad Media (1919), en el que argumenta que la idea de la caballería 
persistió a finales del Medioevo debido a sus características lúdicas — lo que explicaría 
también la cantidad extraordinaria de cancioneros producidos precisamente en la tierra 
donde se da lo que Pedro Cátedra ha llamado el sueño caballeresco para referirse a la 
proliferación de ficción caballeresca en prosa de los siglos XV y XVI y que todavía 
resonará a finales del siglo XVI en la “república de hombres encantados” de la que habla 
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Martín González de Cellórigo.159 El juego a finales de la Edad Media se convierte en un 
lugar de orden, donde la jerarquía y las reglas se conservan en medio de un mundo 
incierto y cambiante. Eruditos del juego como Jacques Ehrmann, Eugen Fink, Thomas 
Malaby, T. L. Taylor y otros han criticado la noción de círculo mágico de Huizinga en 
relación con la dicotomía entre juego-juegos y realidad o, como se refiere Huizinga a la 
misma, vida corriente. Ehrmann, uno de los primeros críticos, señala cómo la concepción 
de Huizinga de la realidad como una fuerza estabilizadora, fuerza objetiva fija contra el 
juego, es falaz, y sostiene que ambos son un producto de la cultura; que están, en otras 
palabras, en el mismo lado. Para Ehrmann, los juegos y el juego pueden tener reglas 
especiales, pero aún así están fundados en la existencia mundana, cotidiana, corriente.  
 
La poesía cancioneril, como veremos más adelante, no es un acto aparte, 
encerrado dentro de su propio espacio de juego; no obstante, medievalistas como Burrus 
y MacPherson han basado sus nociones de juego y de juegos en los argumentos de 
Huizinga y la tipología de juegos del sociólogo Roger Caillois. Centrándose en esta 
relación entre la poesía cancioneril y el ocio de la nobleza cortesana, MacPherson 
entiende la tradición del fin'amors como un grupo de motivos que se repiten en actos 
lúdicos en varios idiomas y territorios durante cuatro siglos. Recuerda la concepción de 
Huizinga de los juegos y el juego como eventos que se producen entre un grupo social al 
interno del círculo mágico que la actividad crea, carecterizado por límites espacio-
temporales concretos. Sobre la base de los criterios de Huizinga, MacPherson sostiene 
                                                   




que el De arte honesti amandi de Andreas Capellanus es el libro que fija las reglas para 
los jóvenes miembros de la aristocracia que desean entrar en el juego social del amor en 
diversas cortes europeas. A continuación, desplaza su atención a la corte de Juan II de 
Castilla, recordando la afición, considerada excesiva en su momento, del monarca a las 
actividades ociosas.  
 
En su análisis, MacPherson también se basa en la oposición ciceroniana del ocio y 
el neg-otium, aunque en MacPherson el otium no es visto, como Alonso de Cartagena 
traducirá, como “el tiempo en que, apartados de fluctuaciones mundanas, los políticos se 
dedican a amenos estudios” (Libros de Tulio 34), sino más bien como una dedicación y 
entusiasmo excesivos por ciertos actos palatinos: justas, competiciones de caza, y juegos 
florales; en particular, recuerda que los juegos florales eran concursos de trovadores 
regulados por el Consistorio de Barcelona en el que Juan II, el "rey poeta", sobresalió. 160  
MacPherson concluye entendiendo las composiciones poéticas dentro de este entorno de 
ocio, señalando que los versos amatorios fueron el producto de momentos de juego, no 
serios, de esparcimiento:161 
 
                                                   
160 El Consistorio de Barcelona, creado por Joan I en 1393 para enseñar la “gaya ciencia” de los trovadores, 
basaba su estructura en el tolosano Consistorio del Gay Saber. En su Arte de Trovar, Enrique de Villena, 
que había sido el encargado de reformar el consistorio durante el reinado de Fernando de Antequera (1412-
1416), informa sobre los acontecimientos que conducen a su fundación. Juan II de Castilla y su valido 
Álvaro de Luna a menudo participaban y, naturalmente, ganaban los concursos. Véase Boase, Trouvador’s 
Revival, 77-96. 
 
161 Al igual que MacPherson, John Gornall nota que muchas invenciones se originaron durante el transcurso 





The game of Courtly Love became the ideal vehicle for the literary after-dinner 
soirées and the post-tournament: occasional poems, riddles, motes, letras, 
invenciones, preguntas, and respuestas became the staple diet of such reunions, 
because they particularly lent themselves to group activity, required no great depth 
of erudition or scholarship, and depended rather on native intelligence and 
quickness of wit in all senses (“The Game of Courtly Love”110)  
Centrándose en la poesía amatoria, Burrus considera el elemento de juego de rol 
presente en el código amoroso cortesano cancioneril. Toma prestado de Jeanne Battesti-
Pelegrin y Roger Boase la concepción del amor cortés como un juego social, un 
fenómeno lúdico que se lleva a cabo al interno de un “play world” particular, la corte 
española tardomedieval.162 La caracterización de Huizinga de la vida social aristocrática 
en la Edad Media como un "all-around game" se convierte en la base de la exploración de 
Burrus de las doctrinas teológicas medievales que hacen hincapié en los efectos 
terapéuticos del juego y ocio.163 Aunque Burrus se refiere a historiadores y antropólogos 
del juego, como Von Neumann, Morgenstern, y Karl Groos, Huizinga y Caillois son sus 
fuentes primarias para la caracterización de la corte como un mundo de juego o espacio 
de fingimiento (“play world”) y del código cortesano amatorio como un fenómeno 
lúdico.  
                                                   
162 En Burrus, Poets at Play, 33-80. Debe notarse que John Stevens también realiza una observación similar 
para la corte Tudor inglesa en Music and Poetry 154-203. 
 
163 Hablando del carácter primordialmente oral del verso amatorio cancioneril, Burrus cita la edición en 
inglés de Homo Ludens para referirse a la corte castellana como un espacio lúdico (“all-around game”). La 
cita es ésta: “The life of aristocracies when they are still strong, though of small utility, tends to become an 
all-around game. Like all romantic forms that are worn out as an instrument of passion, this apparatus of 
chivalry and of courtesy affects us at first sight as a silly and ridiculous thing. . . . In reading this antiquated 
love poetry, or the clumsy descriptions of tournaments, no exact knowledge of historical details avails 
without the vision of the smiling eyes, long turned to dust, which at one time were infinitely more 
important than the written word that remains.” Homo Ludens 69-70 
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Para Burrus, la tipología de Caillois de los juegos, expuesta en primer lugar en su 
libro de 1958 Les Jeux et les hommes, complementa su comprensión ludológica del amor, 
la poesía, y la corte como un espacio de juego. La deuda de Caillois con respecto a 
Huizinga en su definición de juego es muy clara: reconoce que el juego es una actividad 
voluntaria y regulada, diferente de la vida ordinaria o corriente, y que se consuma y 
experimenta al interno de la espacialidad y la temporalidad que crea. Como respuesta a 
Homo Ludens, Caillois propone un esquema clasificatorio de las formas de juego que 
expande críticamente las ideas generales de juego de Huizinga que como el mismo 
holandés escribía podían verse reducidas a dos aspectos básicos: el juego entendido como 
competición y/o como representación (Homo Ludens 13). Caillois postula cuatro 
“categorías fundamentales” para que asigna nombres de acuerdo al principio dominante 
que involucran: : agon (competencia), alea (probabilidad), mimicry (simulación), e ilinx 
(vértigo) (El hombre y los juegos 10-22). No obstante, la propuesta de Caillois no difiere 
demasiado de los argumentos de Huizinga; demarca patrones de juego, pero las nociones 
de juego y juegos de uno y otro son esencialmente intercambiables. 
Cuando se aplica a la poesía cancioneril, las concepciones de juego y juegos de 
Burrus y MacPherson tienen importantes deficiencias. En primer lugar, su definición no 
tiene en cuenta los aspectos lúdicos que el juego comparte con otros tipos de experiencias 
sociales, postulando un espacio de juego cerrado dentro de la corte – o conmesurable con 
ella –que se rige por sus propias normas y dotada de su propia temporalidad. La 
concepción de los juegos como eventos que pueden ser definidos por las características 
antes mencionadas de Caillois y Huizinga enfrenta al lector del análisis de Burrus con el 
problema de la concepción de la totalidad de la vida en la corte como una actividad no 
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seria, y al lector del enfoque de Macpherson con la necesidad de imaginar las veladas de 
sobremesa como espacios y eventos separados, no relacionadas con el “negocio” – el 
tiempo de no-ocio – de la vida real, seria, o corriente.  
 
 
Sin duda, una comprensión de la poesía cancioneril como un mero pasatiempo de 
las clases altas podría argumentarse a partir del prólogo del Arte de poesía castellana de 
Juan del Encina, ya que para Encina, "ya no nos falta de buscar sino escoger en que 
gastemos el tiempo, pues lo tenemos qual lo desseamos”, y la poesía es un “gentil 
exercicio en el tiempo de ociosidad” (8-10). Por otra parte, como el Marqués de 
Santillana declara en su Prohemio et carta, la poesía cancioneril es una marca de clase 
social: "nunca esta sçiença de poesía y gaya sciencia buscaron nin se fallaron synon en 
los animos gentiles, claros ingenios e elevados spíritus" (436). 
Sin embargo, poseemos testimonios en la España medieval y en otras regiones 
geográficas para demostrar que el juego del amor cortés no era una actividad frívola: en 
su estudio del juego francés Le roi qui ne ment, Richard Firth Verde sostiene que este 
juego textual, en el cual un "rey" elegido pedía a compañeros de juego que le planteran 
una “cuestión de amor”, cumplía la función social de proveer la práctica de gestos 
cortesanos  y de “bringing young people of both sexes together by allowing them a 
degree of social, even sexual, intimacy” (“Le Roi qui ne ment”, 211). Daniel O'Sullivan 
también demuestra cómo los escribas y los compiladores de Arràs, en Francia, utilizan 
compilatio y la ordinatio para dar forma a la identidad de Thibaut de Champagne y la 
recepción de sus cortesanos jeux-partis. (“Words with Friends” 99). Para MacPherson y 
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Burrus, sin embargo, este tipo de actividades, acciones dentro de un círculo mágico à la 
Huizinga, no habrían tenido consecuencias fuera de la esfera juego.164  
 
Por otra parte, al tratar de encontrar una definición adecuada para la amplia gama 
de actividades que se pueden incluir bajo el término genérico "juego", la discusión de 
cualquier juego específico pierde rigor analítico y tiende a caer en tales generalizaciones 
como llamar al amor cortés o la vida en la corte “un juego”. ¿Al pensar en todo como un 
juego qué, exactamente, aprendemos? ¿Es el amor cortés y la vida en la corte en la 
España del siglo XV como las tablas o como el ajedrez ?; ¿se trata de deportes como el 
fútbol o más bien la vida en la corte y el amor cortés habría que entenderlos desde el 
FIFA 16, un videojuego que simula fútbol?; ¿son como Dungeons and Dragons, un juego 
de rol, o como World of Warcraft, un juego de rol multijugador masivo online? Es 
inmediatamente evidente para cualquiera que haya jugado al póquer, al baloncesto, al 
escondite, y a Dungeons and Dragons que las diferencias entre estos juegos son tan 
importantes que cualquier argumento que los entienda como objetos o procesos 
mediáticos equivalentes en el marco de una definición global de juego tenderá a hacer 
generalizaciones que obstruyen el rigor analítico y oscurencen el contenido sustancial. De 
hecho, en las Investigaciones Filosóficas, Ludwig Wittgenstein eligió el término juego 
                                                   
164 La noción de “círculo mágico de Huizinga ha sido noción de "círculo mágico 'de Huizinga ha sido 
adaptada por antropólogos, psicólogos, y los game studies para señalar una frontera entre lo lúdico y lo 
serio. Véase Victor Turner, From Ritual to Play: the Human Seriousness of Play (New York: PAJ 
Publications, 2001); Mihaly Csikszentmihalyi, Beyond Boredom and Anxiety: Experiencing Flow in Work 
and Play (San Francisco: Jossey-Bass Publishers, 1975); Michael J Apter, Reversal Theory: Motivation, 
Emotion, and Personality (New York: Routledge, 1989); y Jesper Juul, “The Magic Circle and the Puzzle 
Piece,” en Conference Proceedings of the Philosophy of Computer Games, ed. Stephan Günzel, Michael 
Liebe, Dieter Mersch, and Sebastian Möring (Potsdam: Potsdam University Press, 2008). 
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con el fin de argumentar a favor de la imposibilidad de definiciones intrínsecas, en la 
creencia de que los juegos sólo pueden ser definidos por lo que llamó "parecidos de 
familia” (para la cita, véase pág. 169). Los criterios de Ryan para clasificar los juegos 
textuales proporcionan una forma de concretar esta definición para nuestro propósitos, 
pero la idea de juego en general tiene límites difusos. 
 
Hay otra razón por la cual es difícil ofrecer una definición esencialista de juego al 
a la que la práctica social de la poesía cancioneril podría adaptarse: a menudo tales 
definiciones colocan al juego en la dialéctica juego-seriedad, asignándole negatividad al 
primero. Al imaginar el juego como un espacio cerrado en el que tienen lugar juegos, 
éstos son retratados como un fenómeno no serio; los juegos y el juego, en otras palabras, 
se convierten en el opuesto excluido de los asuntos importantes y serios. Al juego uno se 
refiere como una "actividad no seria", pero la existencia de "actividades no lúdicas", es 
decir, serias, preexiste, se da por sentada. La “vida real” no se define como lo opuesto al 
juego; sin embargo, el juego suele definirse como opuesto a la “vida real” o, à la 
Huizinga, “vida corriente”. Esta dicotomía entre la seriedad y el juego, y más 
generalmente entre la “vida real” y los juegos, es especialmente engañosa en el caso de la 
poesía cancioneril, ya que traiciona la continuidad experiencial de una actitud lúdica y el 
mundo serio de la corte.  
Por otra parte, definiciones como las propuestas por Huizinga y Caillois no dejan 
espacio al cambio. Como reacción frente a los influyentes escritos de Salem, Zimmerman 
y Jesper Juul que intentaron elaborar una definición global de juego y juegos, Malaby ha 
publicado recientemente una defensa de los juegos entendidos como procesos en lugar de 
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como objetos. 165 Para Malaby, un juego es un proceso continuo que “as it is played 
always contains the potential for generating new practices and new meanings, possibly 
refiguring the game itself.” (“Beyond Play” 102). Visualizar la poesía cancioneril como 
un proceso continuo de producción destaca el origen performativo, oral, y colectivo de 
los poemas en las cortes de la España Trastámara. 
 
De hecho, el Cancionero general muestra el deseo de superar la distintiva 
mouvance de las actuaciones orales y colectivas recopiladas. Castillo se disculpa por la 
imposibilidad de recoger los poemas originales: “E escúseme también la manera que tuve 
en la recolección de estas obras, que con toda la diligencia que puse, aunque no pequeña, 
no fue en mi mano haver todas las obras que aquí van de los verdaderos de originales” 
(13). Las preocupaciones de Castillo muestran que los poemas son percibidos como 
fuentes de prestigio personal para el poeta. El propio Castillo se refiere a la injuria que 
los poetas sienten cuando sus poemas no se comunican adecuadamente — es decir, 
impresos y puestos a disposición de los lectores — y nos informa de que los poetas 
"desean con ellas [las obras] perpetuar sus nombres" (14), aludiendo a una concepción 
moderna naciente de la autoría. La poesía de cancionero es, pues, un esfuerzo colectivo 
que crea un sistema de creencias codificado por maneras y gestos cortesanos en una 
comunidad compuesta por autores, lectores, espectadores y compiladores. Mientras que 
                                                   
165 Katie Salen, Eric Zimmerman y Jesper Juul han conceptualizado los juegos destacando sus cualidades 
sistémicas. Para Salen y Zimmerman, “a game is a system in which players engage in an artificial conflict, 
defined by rules that result in a quantifiable outcome.” (Rules of Play 80) Salen y Zimmerman argumentan 
que los juegos poseen un "conflicto artificial", y Juul nota que algún tipo de "falsedad" o "seguridad" debe 
existir en los juegos, sugiriendo que “games are characterized as activities with negotiable consequences” 




la poesía cancioneril se produce lúdicamente, los poetas muestran verdadero interés y 
cuidado por la difusión de sus textos. 
 
Las invenciones son el género que mejor ejemplifica esta fluidez entre juego y 
realidad o vida corriente, y la creación colectiva de significado entre un grupo de 
individuos conectados. La importancia de estas composiciones en torneos, justas y 
festividades de la corte ha sido subrayada por Francisco Rico, que llegó a afirmar que 
“sin las invenciones, las justas y los torneos, los más celebrados entretenimientos de 
corte, se habrían quedado en nada” (Texto y contextos 190). Los participantes en una justa 
o en un torneo llevaban en el yelmo como cimera, ya pintada, ya bordada, una divisa, es 
decir, una parte plástica o icónica (un animal, unas plumas, una reja…). En Il rota oovero 
delle imprese (1562),  Scipione Ammirato clasifica las imágenes de las divisas en tres 
categorías: natura, arte y caso. Natura corresponderían a las imágnes de animales, 
pájaros y plantas; a arte, menos preferible que natura, objetos inanimados como jarrones, 
barcos, o instrumentos musicales; a caso corresponderían alusiones gráficas a eventos 
referidos por historiadores o poetas (134). Bordada en la ropa, en la vaina de la espada o 
en la parafernalia del caballo, los caballeros portaban un poema. El poema, la letra, era el 
alma de la composición, y el significado de la invención se derivaba de la alusión del 
poema a la divisa, el cuerpo. MacPherson remarca la complejidad sintáctica, fonética e 
intelectual de las invenciones (The invenciones y letras 14). La alta estima en que se 
tenían algunas de estas divisas se refleja en su inclusión en los escudos de la época, cuyos 
diseños todavía no había sido fijada por normas heráldicas (Martín de Riquer  75). La 
letras, inscritas en rótulos o bordadas en los paramentos, eran inspeccionadas en los 
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pabellones antes de su exhibición y su difusión en papel entre quienes acudían al evento. 
MacPherson explica el mecanismo semántico de las invenciones, haciendo hincapié en la 
complicada decodificación del mensaje contenido en la combinación de texto y la 
información visual, del alma (la letra) y el cuerpo (la divisa): “The letra provided the 
razón [reason], in which the theme of the divisa was illuminated, developed, or illustrated 
in words, sometimes routinely, sometimes, depending on the creative imagination of the 
author, in an extravagant, mysterious, or paradoxical way.” (The invenciones 12). 
Probablemente escritas por nobles bien educados que se reunían en tiempo de ocio y de 
negocio, las invenciones del Cancionero general, como señala Matthew Bentley, 
“provided the court with an especially effective vehicle for the display and examination 
of crucial issues.” (“No espera fruto della” 49). 
El propósito general de la invención era expresar una idea o emoción de la forma 
más concisa y económica sea posible llamando la atención sobre una relación 
insospechada entre la imagen y la palabra. Fernández de Oviedo, uno de los primeros 
téoricos del género, aconseja a los caballeros que la parte escrita sea letra y no villancico 
o mote para mejorar la invención:  
 
pero donde se pone la letra a de mirar el que la pusiere que sea letra u mote, que es 
mexor en tal caso, e que no sea villancico o cançion, como muchos hacen por 
inadvertencia e para que aquesto se entienda digo que donde ay quatro o cinco 
versos es cançion, donde tres es villancico e donde dos es letra e quando ay uno es  
mote e esto como de suso se dixo es lo mexor e más al propósito, porque también 
ay algunos villancicos de dos pies, pero al propósito de las devisas lo más breve es 
lo mexor” (Batallas y quinquagenas, 34) 
Una de los invenciónes más popular fue la del vizconde de Altamira, en la que la letra 
dice: 
 
Quien pena sepa mi pena 
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y aura la suya por buena 
 
El vizconde porta una pluma como divisa. Pero lo que el ojo del espectador debe ver no 
es una pluma, sino el neologismo pena, es decir, dolor. La letra a continuación desarrolla 
el juego de palabras sobre la pena mediante la conjugación de la primera persona del 
singular del penar (“quien pena”) y mediante el nombramiento de un sentido diferente de 
la imagen (no pluma, sino pena).  
Los participantes en torneos y justas dirigían sus invenciones o una mujer noble 
cuyos favores pretendían o un amigo como una declaración con respecto a su compañía, 
rivalidad, celos, o aspiraciones dentro del círculo cortesano. Mientras que las invenciones 
presentan un entretenimiento lúdico que acompaña al torneo, su efecto general era el de 
crear, romper o fortalecer relaciones al interno de la corte. De esta manera, el juego y las 
relaciones en el mundo real o corriente se entrelazan íntimamente. La invenciones no 
salen del código de conducta cortés, pero dejan abierta la posibilidad de intimidad, 
disputas, y otras formas de interacción social. Por otro lado, la complejidad y la dificultad 
de descodificación de una invención explica el encanto duradero que ejercieron. Las 
poéticas de Baltasar Gracián, Francisco de Quevedo y Luis de Góngora se refieren a este 
tipo de composición. Y si hemos de juzgar el éxito de un determinado género a raíz de 
sus reimpresiones, debe notarse que las invenciones son una de las secciones más 
reimpresas del Cancionero general, junto con los poemas satíricos y burlescos (Rico, 
Texto y contextos 193-196).  
 
Poesía cancioneril y virtualidad 
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A través de su textualidad lúdica y su función social en torneos, festivales, y la 
corte, la poesía cancioneril crea una experiencia de inmersión compartida entre autores y 
público en base a lo que Janet Murray llama una "collective creation of belief" — una 
forma de virtualidad textual (Hamlet on the Holodeck 110) Como Murray Turnoff señala, 
la virtualidad es el “potential for a virtual system to become part of the real world” 
(“Virtuality” 16). No se opone a la realidad sino a la actualidad en el sentido de sustancia 
del acto: en palabras del filósofo Pierre Lévy, la virtualidad “is not an imaginary or false 
world. On the contrary, virtuali[z]ation is the very dynamic of our common real world, it 
is precisely what makes the world common and shared. Virtuality is not the kingdom of 
lies but the very dimension through which truth and lie can exist. There is no true and 
false among ants or fishes or wolves: only lures and tracks.” (“Welcome to virtuality” 
16). Juegos como la poesía cancioneril proporcionan un método interactivo que enacta 
potencialdiades — un proceso creativo arraigado en la virtualidad. 
 
En el caso de la poesía cancioneril, la comunidad participativa de lecto-escritura 
no sólo genera el contenido basado en la idea compartida de amor cortés, sino que 
también a menudo se contemplan a sí mismos dentro de este mundo de fantasía y 
ensueño. Los medievalistas son perfectamente conscientes de que las narrativas sobre 
caballeros reales como Pero Niño, Jacques de Lalaing o Jean Le Meingre, son 
difícilmente distinguibles de los personajes de Curial e Güelfa o el Siervo libre de amor, 
por poner un par de ejemplos. De hecho, a principios del siglo XV, la ficción caballeresca 
y las empresas reales de caballería se entremezclaron fuertemente y la caballería andante 
se convirtió una vez más una actividad de moda. El Passo Honroso, por ejemplo, narra 
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los acontecimientos que tuvieron lugar el día de año nuevo de 1434, cuando Suero de 
Quiñones y otros nueve caballeros anunciaron su intención de celebrar un "paso de 
armas" con el fin de liberar al caballero de la servidumbre al amor. Cerca del puente de 
Órbigo, en el camino del jubileo, Suero de Quiñones se comprometió a ser liberado del 
servicio de amor por "trezientas lancas rompidas por el hasta, con fierros fuertes, en 
arneses de guerra, sin scudo ni targa, nin más de una dobladura por pieza”166 ¿Cómo 
explicar, si no como una experiencia de inmersión en una virtualidad socialmente 
aceptada (que entremezcla aspectos del “círculo mágico” del juego y la vida real o 
corriente), los juegos del amor insertos en la ideología de la fin'amors y resucitados por 
los cancioneros? 
Por último, si tenemos en cuenta la definición de Lisbeth Klastrup de un mundo 
virtual textual como una “persistent representation”, entonces la relación entre la poesía 
cancioneril — como un reflejo consistente de valores éticos — y el ambiente social en el 
que se encuentra puede entenderse sin restringirla a una categoría de no-seriedad 
(Towards a Poetics of Virtual Worlds 27) Por el contrario, reubicar nuestra concepción 
del juego y los juegos medievales como productores de virtualidad en relación con la 
poesía cancioneril nos permite hacer hincapié en cómo los elementos lúdicos textuales 
señalan una comunicación sincrónica de la nobleza al interno de un entorno imaginado 
compartido.  
 
                                                   
166 La edición del Libro del passo honroso la llevó a cabo Amancio Labandeira en 1977. Recientemente, 
Noel Fallows ha reeditado algunos fragmentos y los ha traducido al inglés y ha anunciado que planea 
reeditar y traducir el texto al completo. Véase Fallows, Jousting. 
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Por otra parte, el renacimiento literario del idealismo caballeresco y cortesano a 
finales de la España medieval recuerda el apogeo de la aristocracia: el pasado bélico de la 
Reconquista, la economía señorial, y la presencia ubicua de la caballería en la guerra. A 
medida que el mundo en el que la aristocracia había florecido va desapareciendo, la 
nobleza española se retiró a las convenciones literarias y sociales asociadas con empresas 
de caballería y amor cortés posiblemente, como señala Michael Gerli, como medio de 
evasión:  
 
amenazada por la misma crisis que en parte precipitó, la moribunda aristocracia 
española se refugió en una crisálida elegante y anacrónica en que intentaba vivir un 
mundo más soñado que verdadero. (Poesía cancioneril 9). 
 
Al considerar la poesía cancioneril como una consecuencia de la producción literaria 
dentro de esta crisálida — una virtualidad textual —, se abre una investigación 
interesante del yo poético. La poesía cancioneril ya no es simplemente el lugar de una 
actividad trivial, referencial, sino más bien un método para mantener o idealizar la 
condición social y ciertas ideologías dentro de un mundo cambiante. Esto es cierto en 
relación a la distinción de Roland Barthes entre textos legibles y escribibles — según la 
cual las composiciones de los cancioneros claramente caerían en la segunda categoría.167  
                                                   
167 Barthes opone el texto legible — texto que insiste en un significado fijo — al texto escribible: “El texto 
escribible es un presente perpetuo sobre el cual no puede plantearse ninguna palabra consecuente (que lo 
transformaría fatalmente en pasado); el texto escribible somos nosotros en el momento de escribir, antes de 
que el juego infinito del mundo (el mundo como juego) sea atravesado, cortado, detenido, plastificado, por 
algún sistema singular (Ideología, Género, Crítica) que ceda en lo referente a la pluralidad de las entradas, 




¿Cómo entender la subjetividad de este tipo de textos en el contexto lúdico cortés? 
Sabemos, como dice Ana Menéndez, que “the kind of love dealt with [en la poesía 
cancioneril] is fictional, one in which loves reenact a literary relationship in which the 
poet-lover fabricates a love story that allows him to live a poeticized life” ( “Erudition, 
Play, and Courtesan Poetry” 56). Esa suerte de vida poetizada es la vida del avatar. Pero, 
¿cuál es la relación entre la vida del avatar, es decir, el poeta enamorado, y la vida del 
sujeto que compone o recita el poema? ¿Hasta qué punto habla en personaje? ¿Cuán 
ambigüo es ese yo? O, para decirlo con la clásica pregunta filosófica, ¿cuanto puede un 
yo cambiar sin dejar de ser un yo?  
La poesía cancioneril, en este caso, extiende virtualmente el yo. Al considerar el 
componedor de los poemas como avatar se pone en cuestión qué busca el poema: ¿la 
belleza formal o la identificación entre el poeta y su avatar perdidamente enamorado? 
Como sucede en Dungeons and Dragons y otros juegos de rol, ¿hasta qué punto dejar de 
hablar la lengua del avatar, del poeta enamorado, esta prohibido o arruina el juego? En 
este sentido, las reflexiones de Cogburn y Silcox en torno al “yo vago” nos ayudan a 
rechazar la simple aceptación de la ficcionalidad naif según la cual el avatar, el poeta 
enamorado, sería una identidad falsa, mientras el noble afectado por la esfera seria de la 
vida, lo que Huizinga llamaba lo “ordinario”, sería la identidad real del poeta-jugador 
(Philosophy through video games 1-16). Cuando un jugador de World of Warcraft dice 
“anoche maté nueve duendes”, ¿está usando el mismo yo de la misma manera que cuando 
en Second Life afirma que anoche regó las plantas y cuando en Facebook anuncia que 
anoche hizo tres nuevos amigos? Para un ficcionalista naif, la respuesta es un desolador 
sí: en las tres situaciones el jugador está realizando afirmaciones falsas. Y, sin embargo, 
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como defienden Cogburn y Silcox, cuando el jugador usa la palabra “yo” está 
refiriéndose a diferentes partes del puzzle que construyen su subjetividad (15). 
La composición de la poesía cancioneril, que combina narrativa, aspectos de la 
cultura de juego, y una experiencia de inmersión, hace que sea difícil aplicar nuestras 
etiquetas modernas de "literatura" o "juego". De hecho, los cancioneros incluyen ambas 
categorías en su construcción de experiencias interactivas para audiencias cortesanas. 
Con el fin de abordar esta cuestión — es decir, para responder a la pregunta acerca de si 
la poesía cancioneril presenta una narrativa, un juego premoderno de la inmersión (como 
Second Life o World of Warcraft), un juego formal con su propia teleología (como 
Tetris), o una combinación de éstos, necesitamos primero reconocer que es precisamente 
la virtualidad de esta poesía lo que crea un espacio para la combinación de estas 






¿Qué no es un juego? 
 
 
Como muestro en el capítulo segundo, tradicionalmente el medievalismo se ha 
basado en vagas asunciones sobre qué es el juego, en lugar de en una investigación sobre 
la teoría asociada al término y en su adecuación histórica. Tal asunción es irónica, pues 
no solo textos medievales eran usados como juegos ⎯ pensemos en el Libro de los 
juegos, en los libros de suertes, en los poemas de cancionero tratados ⎯ sino que además 
el académico que en primer lugar consideró los juegos seriamente, como objeto de 
investigación, fue un medievalista. En su libro seminal, Homo ludens (1938), Huizinga 
argumenta que la “función lúdica” no es simplemente una manera de explorar o entender 
la cultura: es producción cultural; la cultura se presenta sub specie ludi (bajo el signo del 
juego). La función lúdica crea significados y da forma a eventos, afectos e instituciones a 
través de diferentes experiencias y fenómenos lúdicos. Los capítulos de esta tesis intentan 
recuperar algunos aspectos de la significación poliédrica del juego y ubicarlos en su 
historicidad para explicar tres fenómenos concretos – la producción del sujeto moderno, 
el significado del Libro de buen amor y la poesía cancioneril. Pero es importante recordar 
que la historia de los estudios culturales de juego posee sus raíces en el análisis de la 
cultura medieval y que este aspecto, a partir de Homo Ludens, fue dejado de lado. En 
efecto, como señalé en la introducción, entre los seguidores de Huizinga se cuentan 
numerosos psicólogos, sociólogos y antropólogos ⎯ Roger Caillois, Victor Turner, 
Gregory Bateson, Cliford Geertz, etc. ⎯, pero muy pocos medievalistas. Con muy 
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contadas excepciones, el medievalismo no recogió como proyecto propio dialogar 
sostenidamente con las teorías de Huizinga. Con este trabajo yo he querido demostrar que 
los estudios medievales deben sumarse al proyecto inicial de Huizinga. Por tratarse del 
área en el que se especializaba el holandés ⎯ quien demostró la importancia de la 
categoría “juego” para entender la cultura medieval en concreto, y, más ampliamente, 
occidental ⎯ y porque los significados medievales de juego y los discursos asociados a él 
abarcan muchas de las prácticas que hoy consideramos bajo otros nombres, como la 
poesía, la literatura o el arte.  
El campo emergente de los game studies considera la estructura y el significado 
de jugar y de los juegos, pues la omnipresencia de videojuegos y juegos digitales hoy ha 
rendido evidente la conexión entre juegos, jugar y producción cultural. Como 
sucintamente afirmó Eric Zimmerman, “games create meaning, by being or becoming 
contexts in which meaning gets made” (“Jerked around” online). Ésta era ya la certeza de 
Huizinga y de aquellos que escribían en diálogo con sus propuestas, que afirmaban que 
los juegos y el jugar, contrariamente a la creeencia popular, debían tomarse en serio. Sin 
embargo, cuando comparamos la explosión reciente de análisis de juegos y su impacto 
cultural con la atención que se dedica a los juegos y jugar en la Edad Media, la diferencia 
es abismal. Ello a pesar de que la tesis central de Huzinga era que el juego comstituía la 
base de la cultura: “debemos concluir entonces que la civilización es, en sus fases más 
tempranas, jugada. No viene del juego como un bebé se separa de su madre; surge del 
juego y nunca se aparta de él” (34). Para Huizinga, el juego y lo lúdico subyace a la 
civilización occidental. Creo que éste es un tema que merece atención, y creo que es 
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precisamente a partir de las complejas teorizaciones recientes de los game studies que 
existe la posibilidad de que se recupere y expanda el proyecto inicial de Huizinga, que 
consistía en investigar los fundamentos lúdicos de diversos fenómenos e instituciones. Al 
menos eso es lo que he intentado aquí.  
 
Como actividades reguladas y finitas, los juegos involucran el acto de jugar. No 
obstante, el juego puede prescindir de los juegos. Esto resulta una evidencia lingüística en 
otros idiomas, por ejemplo en inglés, donde existe una tradición etimológica distinta para 
juego y juegos, para play y games. Y aunque ambos términos puedan sustantivizarse o 
verbalizarse ⎯ se habla de un play cuando se habla de una obra de teatro, se habla de 
gaming para referirse al acto de jugar o de poner en juego ⎯   como ha notado Jesper 
Juul, juegos – games- se usa normalmente como nombre, mientras juego - play – se usa 
como verbo. (Half-Real 29). El estudio de lo lúdico en la Edad Media debería partir de 
esta división y entender qué corresponde a cada término, para que fenómenos que 
normalmente no se consideran desde una perspectiva lúdica comenzasen a hacerlo. 
Entender que por un lado tenemos los juegos analizados en el primer capítulo, los de 
tablero, lo que se hacen sentado; los que, como dice Alfonso X, se hacen de pie, “como 
esgremir, luchar, correr, saltar, echar piedra o dardo, ferir la pellota”; y también aquellos 
que se hacen a caballo - como “bofordar e alançar, e tomar escud e lança, e tirar con 
ballesta o con arco” (Libro de los juegos 19 ). Y que, por otro lado, juego abarca en la 
Edad Media los signficados de ludus y de eutrapelia, involucrando así literatura moral, 
dramática, sapiencial y didáctica, prácticas vinculadas a la pedagogía conductual e 
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intelectual y performance. Recuérdese al respecto las conexiones señaladas en el capítulo 
segundo entre el juglar, el juego, lo jocoso y lo que hoy llamamos literatura.  
Sir Gawain and the Green Knight resuelve la acción a través de un juego; los 
Canterbury Tales y el Decameron se originan como un juego; el libro más traducido y 
que más circulación tuvo en la Edad Media después de la Biblia es la alegorización moral 
de la sociedad a través del juego de ajedrez, el Liber de moribus hominum et officiis 
nobilium super ludo scaccorum de Cessolis; sumemos a estas obras Les Échecs Amoreux 
de Évrart de Conty, el Huon de Bordeaux,  el Oger de Danemarche, la Repetición de 
amores y arte de Axedrez, el Libro de los juegos y aquellos señalados en la introducción 
para comprender la importancia del juego en el período. Se trataría, de nuevo, de una 
importancia directa, evidente. Esos libros, entre otros – la lista sería demasiado larga –  
tratan de juegos de una u otra manera. Pero además hay que tener en cuenta los análisis a 
los que invitó Huizinga con su Homo Ludens, cuando señaló la infraestructura lúdica del 
derecho, la poesía, el conocimiento, el lenguaje, la mitopoeisis, la guerra, el arte y, en fin, 
la civilización occidental. En efecto: juegos y juego, como categorías separadas, permiten 
analizar la presencia de los juegos en producciones textuales y visuales, pero también los 
fundamentos lúdicos del amor cortés, de la intertextualidad como práctica constitutiva del 
sistema de auctoritates, de las conceptualizaciones del período sobre la frontera entre lo 
lúdico y la serio (y sus ramificaciones vinculadas a los modos de producción) de la base 
lúdica de la creación en los sentidos prácticos señalados por Mary Carruthers (véase el 
capítulo segundo sobre el espacio lúdico medieval) pero también en sus sentidos 
originales – David bailando ante la presencia de Dios; Dios creando el mundo jugando.  
Aquí yo solo me he ocupado de los fundamentos lúdicos de tres fenómenos – la 
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producción del sujeto moderno, el significado del Libro de buen amor y la poesía de 
cancionero. Pero, en efecto, las posibilidades abundan. 
Tras examinar los orígenes medievales de la teoría posmoderna, Bruce Holsinger 
señala que “perhaps the greatest paradox of twentieth-century medieval studies was its 
curious refusal to examine its own role in shaping the critical language of modernity” 
(The premodern condition 14). Abunda así en lo que años antes Aryanae Fradenburg 
había denominado los “modes of self-marginalization” de los estudios medievales con 
respecto a las corrientes teóricas (“So that we may speak” 99). Una queja similar, más 
cercana a casa, la emitían Simone Pinet y Óscar Martín, quienes señalaban que "in most 
Spanish departments critical theory pushed its way into the study of later periods", 
mientras el Hispanomediavalismo "remained suspicious longer, and sharpened its words 
on statistics and “scientific” claims to authority" ("Why Theory?" 3). Esta situación se 
refleja claramente en el caso concreto de los estudios de juego. A pesar de que Huzinga 
era medievalista, del surgimiento de los game studies y del momento de salud que goza la 
investigación sobre juegos, en años recientes pocos medievalistas han hecho suyo el 
proyecto de investigar los elementos lúdicos de uno de los períodos donde tal 
investigación sería más fructífera.168 Quizá se trate de mostrar que el estudio de lo lúdico 
va más allá de transplantar nociones contemporáneas del mismo o de analizar el impacto 
                                                   
168 Siendo los game studies un fenómeno originalmente anglosajón, ha sido en la tradición inglesa del 
medievalismo donde se han dado un amyor número de análisis de la Edad Media a partir de lo lúdico. 
Véase Lawrence Clopper, Drama, Play and Game; Stephen D. Powell, “Game Over”; Jenny Adams, Power 
Play; Emma Cayley, Debate and Dialogue; Nicola MacDonald, “Games Medieval Women Play”; Betsy 
McCormick, “Remembering the Game”; Laura Kendrick, “Games Medievalists Play”; Paul Hardwick 
(ed.), The Playful Middle Ages; Andrew Higl, Playing the Canterbury Tales; y, por supuesto, Mary 
Carruthers, The Experience of Beauty, en especial el capítulo uno, “Artful Play”.  
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cultural de los juegos de los que hablaba Alfonso. Quizá se trate de mostrar como pensar 
lo lúdico nos provee de herramientas para reconceptualizar viejos problemas, como he 
intentado hacer en los capítulos segundo y tercero. Quizá se trata de recuperar los 
sentidos medievales de juego para leer la cultura medieval desde la difusa oposición – si 
es que hay tal – entre el juego y lo serio, o de extender el análisis a las categorías de los 
estudios de ocio para observar fenómenos en apariencia intranscendentes como la 
práctica del ajedrez o el alquerque a la luz de procesos de larga duración – como he 
intentando en el primer capítulo.  
De todos modos, ver la cultura medieval a partir de un prisma lúdico podría 
reconectar el medievalismo a corrientes de pensamiento e investigación actuales, podría 
ser un puente para superar el tradicional aislamiento de los medievalistas con respecto a 
colegas que trabajan sobre períodos históricos más cercanos a nuestro momento. ¿Como 
el paralelo entre la concepción medieval del autor como hacedor – recordemos el 
apotegma alfonsí: “el rey face un libro, no porque él escriba con sus manos, mas porque 
compone las razones dél e las enmiendas e yegua e endereça e muestra la manera de 
cómo se deven facer e desi escribelas qui él manda –  y la concepción del autor en el 
diseño de juegos influir en nuestro entendimiento de los modos de autoría medievales?; 
¿cómo la literatura medieval crea juegos interpretativos y juegos entre lectores y 
oídores?; ¿cómo investigaciones de los game studies pueden ayudarnos a desbloquear 
antiguos debates, reconceptualizarlos, arrrojar nueva luz sobre ellos?; ¿cómo las recientes 
teorías de red social e interacción entre jugadores pueden ayudarnos a entnder las 
dinámicas amorosas y cortesanas de la Edad Media?; ¿cómo cambia nuestro 
entendimiento del amor cortés, las repeticiones universitarias y el debate retórico cuando 
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sus elementos lúdicos se llevan al primer plano? Estas son algunas cuestiones que 
podrían guiar otro trabajo movido por el espíritu que motivó éste: la investigación de los 
elementos lúdicos en un período privilegiado para ello, por las múltiples posibilidades 
que presenta. En fin, como afirmó Franco Moretti, “thoeries are nets, and we should 
evaluate them, not as ends in themselves, but for how they completely change the way we 
work: for how they allow us to enlarge the literary field, and redesign it” (Graphs, Maps, 
and Trees 23). Creo que la atención al juego y a los juegos expande el campo de la 
literatura medieval, además de revelar las conexiones fundamentales, infraestructurales, 
básicas, que existen entre el juego y la creatividad, la cultura, la formación de 
subjetividades y las instituciones. Se trata de una atención al juego que no solo ahondaría 
en estos aspectos claves de diversos fenómenos históricos, además labraría una conexión, 
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